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Lời Giới Thiệu 
của Như Lai Thiên Viện 


Lớp Phật Pháp Kalyäna (Người Phật Tử Am Hiểu 
Giáo Pháp Căn Bản) là lớp học đầu tiên về Giáo Pháp 
của Đức Phật mà Hòa Thượng Thiền Sư U Silananda 
đã dạy tại Như Lai Thiền Viện ngay sau khi thiền viện 
được thành lập vào năm 1992. 


Hòa Thượng Thiền Sư U Silãnanda lúc còn sanh tiền 
đã dành trọn cuộc đời của Ngài để tu tập và hoằng 
dương Phật Pháp về cả hai phương diện lý thuyết lần 
thực hành. Khi bắt đầu hướng dẫn "nhóm thiền tiên 
thân” của Như Lai Thiền Viện, trong các buổi pháp thoại, 
Ngài thường hay nhấn mạnh đến việc am hiểu giáo lý 
căn bản của Đức Phật dựa theo tiêu chuẩn do cố Đại 
Sư Phật Âm (Budhaghosa) đặt ra vì theo Ngài đó là nên 
tảng vững chắc để có thể hiểu được kinh điển một cách 
đúng đẳn. Mặc đầu các học viên nhiều lần yêu cầu Ngài 
giảng chỉ tiết về "Mười Hai Nhân Duyên” nhưng Ngài đã 
không giảng dạy giáo lý thâm sâu này cho đến khi lớp 
học về Giáo Pháp căn bản Kalyäna hoàn tất. Do đó, sự 
năm vững Giáo Pháp căn bản rất quan trọng trong sự 
tìm hiểu về kinh điển của Đức Phật. 

Tiêu chuẩn mà Ngài Phật Âm (Buddhaghosa), một 
luận sư danh tiếng, đề ra bao gồm có các phần Giáo 
Pháp căn bản sau đây: 

e« Năm Uẩn. 
Mười Hai Căn và Mười Tám Yếu Tố 
Tứ Diệu Đế 
Mười Hai Nhân Duyên 
Ba Mươi Mốt Cảnh Giới 
Ba Mươi Bảy Yếu Tố Giác Ngộ 
Hai Mươi Bốn Điêu Kiện Tương Quan 
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Qua các đề tài Phật Pháp căn bản này, phật tử sẽ 
có cơ hội nhận thấy được cách thức giảng dạy đặc 
thù có hệ thống dựa trên Kinh văn, Vi Diệu Pháp, Chú 
Giải cùng các thuật ngữ Päli theo truyền thống Nguyên 
Thủy của cố Hòa Thượng Thiền Sư U Silãnanda. 

Trong cố gắng tiếp tục phổ biến Giáo Pháp Nguyên 
Thủy của Đức Phật bằng tiếng Việt đến cộng đồng Việt 
Nam, đạo hữu Thiện-Anh Phạm-Phú-Luyện đã soạn 
dịch từ những bài giảng bằng tiếng Anh về các đề tài 
trên của cố Hòa Thượng Thiền Sư U Silãänanda sang 
tiếng Việt. Sự soạn dịch của đạo hữu đã theo sát ý 
nghĩa trong nguyên bản tiếng Anh của cố Hòa Thượng. 
Ngoài cố gắng duy trì tính cách chính xác và sâu sắc 
của nội dung các bài giảng, đạo hữu còn nỗ lực phụ 
chú để giúp người đọc dễ theo dõi và hiểu rõ hơn các 
bài giảng của Ngài Hòa Thượng Thiên Sư U Silãnanda. 
Ban Tu Thư Như Lai Thiên viện hy vọng sách "Người 
Phật Tử Am Hiểu Giáo Pháp Căn Bản” sẽ đem lại nhiều 
lợi lạc cho những ai tìm hiểu Giáo Pháp của Đức Phật. 

Tất cả thiên sinh và phật tử khắp nơi thành kính 
tri ân Hòa Thượng Thiền Sư U Silãnanda đã hết lòng 
giảng dạy phần giáo lý nên tảng được ghi lại trong 
sách "Người Phật Tử Am Hiểu Giáo Pháp Căn Bản” này. 
Thiên Viện cũng đa tạ sự Ủng hộ nhiệt tình qua bao: 
năm tháng của các bạn đạo khắp nơi cho chương trình 
ấn tống kinh sách tại Như Lai Thiền Viện. Cầu mong 
pháp thí cao thượng này sẽ là duyên lành hỗ trợ cho sự 
tu tập hoàn mãn của quý vị. 

Thiền Viện hân hạnh giới thiệu sách "Người Phật Tử 
Am Hiểu Giáo Pháp Căn Bản” đến quý bạn đạo. 


Trong Tâm Từ, 
Ban Tu Thư Như Lai Thiên Viện 
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Lời Người Soạn Dịch 


Đáng lẽ sách "Người Phật Tử Am Hiểu Giáo Pháp 
Căn Bản” phải được soạn dịch trước sách "Mười Hai 
Nhân Duyên” thì mới hợp với ý muốn và trình tự giảng 
dạy Phật Pháp của Ngài Hòa Thượng Thiên Sư U 
Siãnanda. Thật ra, tôi không có chủ ý soạn dịch sách 
này như đã làm với sách Mười Hai Nhân Duyên. Tuy 
nhiên, trong khi soạn dịch sách Mười Hai Nhân Duyên, 
tôi nhận thấy Ngài Hòa Thượng thường hay nhấn mạnh 
đến tầm quan trọng của các đề tài Phật Pháp Căn Bản 
của lớp học Kalyãna nên mới phát nguyện soạn dịch 
thêm sách này nữa. 


Tôi rất may mắn có được cơ hội thông dịch trực 
tiếp các lời giảng về Kafyãna bằng tiếng Anh của Hòa 
Thượng Thiền Sư U Silãnanda sang tiếng Việt ngay 
trong khóa học. Chính vì vậy mà trong thời gian soạn 
dịch các bài giảng thành sách tiếng Việt, tâm tư của tôi 
đã bao lần bồi hồi xúc động vì mường tượng lại dáng 
dấp hiền từ, khiêm cung và quý. phái của Ngài Thiên 
Sư cùng với khung : cảnh lớp học ấm cúng đầy học viên. 
Những lời giảng rõ ràng và trong sáng qua giọng nói 
hiền hòa của Ngài Hòa Thượng như còn văng vẳng bên 
tai. 


Rất nhiều lần tôi cảm thấy mình có phước bầu được 
gặp gỡ, học hỏi, và tu tập dưới sự hướng dẫn của 
Ngài Thiền Sư. Do sự cảm kích trước tấm lòng dạy dỗ 
tận tụy của Hòa Thượng, một lân nữa tôi phát nguyện 
soạn dịch thành sách những bài giảng của Ngài. Tâm 
nguyện của tôi không gì khác hơn là đáp đền phần nào 
ơn đức của Ngài và góp phần cùng Như Lai Thiên Viện 
hỗ trợ Ngài phổ biến Giáo Pháp Nguyên Thủy của Đức 
Phật đến phật tử Việt Nam. 
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Sách "Người Phật Tử Am Hiểu Giáo Pháp Căn 
Bản” được soạn dịch độc lập với sách "Well-informed 
Buddhist” bằng tiếng Anh đang được đạo hữu U Hla 
Myint hiệu đính và sẽ được Như Lai Thiền Viện ấn tống 
trong tương lai. Do đó, sách tiếng Việt không phải 
là bản dịch từ sách tiếng Anh mặc dù hai sách có nội 
dung giống nhau vì cùng dựa trên những bài pháp thoại 
bằng tiếng Anh của Hòa Thượng Thiền Sư U Sïlänanda. 


Sự ra đời của sách "Người Phật Tử Am Hiểu Giáo 
Pháp Căn Bản” tuy có hơi trễ nhưng hy vọng sách sẽ là 
một đóng góp cần thiết cho phật tử Việt Nam muốn tìm 
hiểu thêm về Giáo Pháp Nguyên Thủy của Đức Phật. 
Mặc dù đã có nhiều sách tiếng Việt viết vê Phật Pháp 
căn bản nhưng sách "Người Phật Tử Am Hiểu Giáo 
Pháp Căn Bản” rất đặc biệt vì bao gồm các bài giảng 
rành mạch, khúc chiết, có hệ thống dựa trên kinh điển 
và chú giải Pä|i của chính Hòa Thượng Thiền Sư U 
Silãnanda. Do đó, tôi hy vọng sách sẽ mang lại nhiều 
lợi ích cho những ai muốn nghiên cứu hay học hỏi Giáo 
Pháp của Đức Phật. 

Tôi xin chân thành cám ơn đạo hữu U Hla Myint đã 
giải thích ý nghĩa cho nhiều, từ Pali, hai vợ chông đạo 
hữu Trần Tản đã giúp sửa lỗi chính tả, đạo hữu Đặng 
Trần Vinh đã làm hình bìa, và đạo hữu Trần Quang đã 
trình bày và in sách. 

Mong rằng những ai muốn tìm hiểu Phật Pháp sẽ 
được lợi lạc qua tập sách này. 


Trong tâm từ, 
Thiện-Anh Phạm-Phú-Luyện 
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Tiểu Sử 
Hòa Thượng Thiên Sư U 
Silananda 


Hòa Thượng Thiên Sư U Silầnanda (1927-2005) 
sinh ngày 16 tháng 12 nằm 1927 tại Mandalay, Miến 
Điện trong một gia đình thuần đạo. Cha của Ngài là 
ông Saya Saing, vừa là một thiền sinh thuần thành vừa 
là một kiến trúc sư nổi tiếng về các công trình kiến 
trúc cơ sở tôn giáo trên toàn cối Miến Điện. Ông được 
chính phủ Miến Điện ban tặng danh hiệu "Wunna Kyaw 
Htin” cho những thành đạt vượt bực về kiến trúc Miễn 
Điện và các hoạt động tôn giáo. Mẹ của Ngài là bà 
Daw Mone. Hai người anh trai của Ngài đều là các kiến 
trúc sư danh tiếng ở Miến Điện. Chị Daw Thandasari 
của Ngài là ni trưởng tu viện Shwe-se-di Sar-thin-daik 
của Sanapala Choung tại Sagaing Hills. 

Lúc còn niên thiếu Ngài theo học tại trường nam 
trung học Kelly High School của phái bộ truyền giáo 
Hoa Kỳ American Baptist Mission ở Mandalay. Vào 
ngày 14 tháng 4 năm 1943 trong khi quân đội Nhật 
đang chiếm đóng Miến Điện trong Thế Chiến Thứ Hai, 
Ngài thọ giới sa di với pháp hiệu là "Shin Silãnanda” tại 
tu viện Mahavijjodaya Chaung ở Sagaing Hills dưới sự 
dạy dỗ của Sayadaw U Paññavanta lúc Ngài chưa đầy 
16 tuổi. Vào ngày 2 tháng 7 năm 1947, được cha mẹ 
chấp thuận, Ngài thọ tỳ kheo giới và học tam tạng kinh 
điển Tipitaka dưới Sự hướng dẫn của thầy mình cùng 
nhiều hòa thượng nổi tiếng khác tại Sagaing Hills và 
Mandalay. 
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Ngài tham dự và trúng tuyển các kỳ thi do chính 
quyền Miến Điện tổ chức, đỗ _kỷ thi bậc thứ nhất 
Phatamange vào năm 1946, đỗ đầu trên toàn quốc 
Miễn Điện kỳ thi bậc thứ hai Phatamalat vào năm 1947, 
và đỗ hạng hai trong kỳ thi bậc ba Phatamagyi vào 
năm 1948. Ngài lấy bằng Pháp Sư Dhammacariya 
(Master of Dhamma) vào nằm 1950 và được tặng danh 
hiệu Sasanadhaja Siripavara Dhammacariya. Vào năm 
1954, Ngài đỗ thêm kỳ thi do hội _Pariyattisasanahita 
Association ở Mandalay tổ chức nổi tiếng là khó nhất 
ở Miễn Điện và có danh hiệu abhivamsa cộng vào tên 
của Ngài. Như vậy tên đầy đủ với danh hiệu của Ngài 
sẽ là U Silanandabhivamsa, Sasanadhaja Siripavara 
Dhammacariya và Pariyattisasanahita Dhammacariya. 


Ngài sang Tích Lan vào năm 1954 và tại đó đỗ kỳ thi 
cao cấp General Certificate of Education Examination 
chuyên biệt về Phạn ngữ Pali và Sanskrit do viện đại 
học University of London tổ chức. Trong khi đang ở 
Tích Lan, Ngài tạm về lại Miến Điện một thời gian ngắn 
và trong thời gian này Ngài thực tập Thiền Minh Sát 
theo truyên thống của Hòa Thượng Thiền Sư Mahäsi 
Sayadaw. 


Ngài là giảng sư tại đại học Atithuddhayon Pali 
University ở Sagaing Hills và dạy Phật Pháp, Phạn ngữ 
Pali, Sanskrit, và Prakit tại tu viện Abhayarama Shwegu 
Taik Monastery. Ngài còn giữ vai trò khảo hạch cả 
hai bậc đại học và cao học cho bộ Đông Phương Học 
Department of Oriental Studies của đại học Arts and 
Science University ở Mandalay. 

Ngài là trưởng ban biên soạn tự điển Pali-Miến về 
Tam Tạng Kinh Điển Tipitaka và là một trong những 
biên tập viên xuất sắc về kinh điển Pali cùng Chú Giải 
tại kỳ Kiết Tập Kinh Điển Lần Thứ Sáu (Sixth Buddhist 


18 


Council) diễn ra tại hang Hòa Bình Kaba Aye Hlaing Gu 
Cave ở Ngưỡng Quang, Miến Điện từ năm 1954 đến 
năm 1956. Trong thời gian này, Ngài được dịp may 
hiếm có làm việc cho cả hai hòa thượng danh tiếng 
Mahãsi Sayadaw và Mingun Tipitaka Sayadaw. 


Năm 1960 sau khi bổn sư của Ngài tại tu viện 
Mahavijjodaya Chaung Monastery viên tịch, Ngài trở 
thành sư trưởng trụ trì tu viện này. Vào năm 1968, 
Ngài di chuyển đến tu viện Abhyarama Shwegu Taik 
Monastery ở Mandalay và năm 1969 được phong là sư 
phó của tu viện. Về sau và cho đến khi mất, Ngài là 
sư trưởng của tu viện này dù có mặt ở đó hay không. 

Vào năm 1993, Ngài trở thành thành viên của hội 
đồng thiền sư cố vấn Advisory Board of Meditation 
Teachers của thiền viện Mahãsi Sasana Yeiktha ở 
Ngưỡng Quang, Miễn Điện. 

Ngài được mời giữ chức vụ viện trưởng viện đại học 
International Therevada Buddhist Missionary University 
of Yangon ở Ngưỡng Quang, Miễn Điện khai trương 
vào năm 1999 cho đến khi Ngài viên tịch. 

Ngài đã viếng thăm nhiều quốc gia Á Châu và Âu 
Châu. Năm 1959, Ngài là thành viên của một phái đoàn 
viếng thăm Hoa Kỳ theo lời mời của chính phủ quốc 
gia. Vào tháng 4 năm 1979, Ngài được sư phụ là Cố 
Đại Lão Hòa Thượng Thiền Sư Mahäsi Sayadaw, một 
thiền sư lỗi lạc bậc nhất tại Miến Điện, lựa chọn đi 
hoằng pháp tại Hoa Kỳ đặc biệt là hướng dẫn thiền tập. 
Vào cuối chuyến viếng thăm, theo lời yêu cầu của cộng 
đồng Miễn Điện tại vùng Vịnh Bay Area, California, Đại 
Lão Hòa Thượng để Ngài cùng Sayadaw U Kelasa ở lại 
hoằng pháp tại Hoa Kỳ và ngoại quốc. 

Với sứ mạng này, Ngài không ngừng các hoạt động 
hoằng pháp bao gôm hướng dẫn thiền tập và giảng 
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dạy Vi Diệu Pháp, môn phân tâm học cao siêu của 
Phật Giáo, tại Hoa Kỳ, Nhật Bản, Đại Hàn, Âu Châu, 
Mê Tây Cơ và Tích Lan. Với kinh nghiệm thực chứng và 
kiến thức bao la vê Phật Pháp, Ngài giảng dạy giáo lý, 
hướng dẫn thiền tập một cách súc tích và rành mạch 
trong tỉnh thân từ bi và độ lượng của một bậc thầy 
đáng kính. Một trong những bài kinh được Ngài giảng 
đầy đủ chỉ tiết là bài Kinh Đại Niệm Xứ. Những lời dạy 
của Đức Phật trong bài Kinh này được Ngài dựa trên 
Chú Giải, Phụ Chú Giải và kinh nghiệm thực chứng của 
mình giải thích một cách rõ ràng và đầy đủ để thiền 
sinh thấu hiểu mà thực hành. Đây là một công trình 
giảng dạy và hướng dẫn thật tận tụy. 


Ngài là cố vấn tỉnh thần cho hội Phật Giáo Nguyên 
Thủy Theravada Buddhist Society of America (TBSA) 
mà Ngài giúp thành lập và đồng thời là hòa thượng trụ 
trì tu viện Dhammananda Vihara Monastery ở Half Moon 
Bay, California. Ngài cũng còn là cố vấn tinh thân cho 
các trung tâm phật giáo như thiên viện Dhammachakka 
Meditation Center ở Berkeley, California; the Boddhi 
Tree Dhamma Center ở Largo, Florida; the Society for 
Advancemert of Buddhism ở Ft. Myers, Florida; và đặc 
biệt là Thiên Sư Trưởng Như Lai Thiền Viện tại thành 
phố San 1ose thuộc tiểu bang California, USA. 

Ngài là tác giả của nhiều sách viết bằng tiếng Miến 
và tiếng Anh trong đó có cuốn The Four Foundations 
of Mindfulness (Tứ Niệm Xứ) được phát hành rộng rãi. 
Đây là một cuốn sách căn bản giảng dạy đây đủ về 
Thiền Tứ Niệm Xứ. 

Ngài được các trường đại học University of California, 
Berkeley và Stanford University mời đến diễn thuyết và 
đại học Mandalay University mời dạy Pali cho chương 
trình cao học. 
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Ghi nhận công trình hoằng pháp của ngài, chính 
phủ Miến Điện đã tặng danh hiệu Đại Trí Tuệ Agga 
Maha Pandita vào tháng 3 năm 1993 và Đại Pháp Sư 
Agga Maha Saddhammajotika Dhaja vào tháng 3 nắm 
1999. 


Tháng 8 năm 2005, Ngài viên tịch tại South San 
Francisco, California trong niềm thương tiếc vô bờ của 
toàn thể cộng đồng Phật Giáo Therevada khắp nơi nhất 
là của các phật tử, thiền sinh có phước duyên được cận 
sự và tu học với Ngài. 
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Namo Tassa Bhagavato Arahato 
Sammasambuddhassa 


Thành Kính Đảnh Lễ Đức Thế Tôn 


Bậc A La Hán Cao Thượng 
Đấng Chánh Biến Tri 
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Lời Nói Đầu 


Cố Hòa Thượng Phật Âm (Buddhaghosa), một nhà 
luận sư nổi tiếng vào thời đại của Ngài, đã nói răng 
có hai hạng pu(hujjana. Phạn ngữ PA|i pufhujjana có 
nghĩa là nhiều người hay đa số mọi người. Nhưng ở 
đây thuật ngữ này chỉ những người chưa giác ngộ. 
Do đó, danh từ chính xác dịch thuật ngữ này là người 
phàm; tuy nhiên, để nhẹ nhàng hơn chúng ta dịch là 
phật tử. Như vậy, có hai loại phật tử. Thứ nhất là 
kalyãäna pu(hujjana tức là phật tử "sáng” và thứ hai 
andha pufhujjana hay là phật tử "mù”. Phật tử sáng là 
người đã hiểu những điều căn bản về Phật Pháp. Do 
đó, Sư thích dùng cụm từ "người phật tử am hiểu giáo 
pháp căn bản” cho kalyãna puthujjana và người phật 
tử không biết giáo pháp cho andha pufhujjana. 


Mong ước của Sư là muốn quí vị trở thành những 
người phật tử am hiểu giáo pháp căn bản hay kalyãna 
puthujjana. Quí vị đã theo học và thực tập với Sư cũng 
như với Hòa Thượng Thiền Sư Kim Triệu khoảng hai 
năm nay. Do đó, Sư nghĩ quí vị cũng đã biết rất nhiều 
về Giáo Pháp. Tuy nhiên, Sự muốn quí vị, hiểu thêm về 
giáo pháp theo tiêu chuẩn của ngài Phật Âm. Theo đó, 
một người thông học về Năm Uẩn (Ngũ Uẩn), 12 Căn, 
18 Yếu Tố, Bốn Sự Thật Cao Thượng (Tứ Diệu Đế), 
Mười Hai Nhân Duyên được gọi là người phật tử am 
hiểu giáo pháp căn bản. 

Tuy nhiên, ngoài những đề tài trên, Ngài còn đề cập 
đến trong Chú Giải những điều khác nữa bảng chính 
tên gọi của chúng như Bốn Nỗ Lực Phi Thường (Tứ 
Chánh Cần), Bốn Nơi Quán Niệm (Tứ Niệm Xứ), Bốn 
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Thành Đạt (Tứ Như Ý Túc), Năm Căn (Ngũ Căn), Năm 
Lực (Ngũ Lực), Bảy Yếu tố Giác Ngộ (Thất Giác Chi), và 
Bát Thánh Đạo. Tất cả những đề tài được đề cập làm 
thành chương trình của khóa học "Người Phật Tử Am 
Hiểu Giáo Pháp Căn Bản” cho quý vị và Sư sẽ giảng chỉ 
tiết từng phần một. 

Các đề tài nói trên đều được đề cập trong các bài 
Kinh (Suffas) cũng như Vi Diệu Pháp (Abhidhamma). 
Sự khác biệt là trong Kinh, chúng được giải thích vẳn 
tắt còn trong Vi Diệu Pháp chúng được giảng giải rộng 
rãi với thật nhiều chỉ tiết. Quí vị thích cách nào? Quí 
vị chọn Vi Diệu Pháp nhưng Sư thấy như vậy quá nhiều 
và quí vị sẽ bị choáng ngợp. Do đó, Sư chọn con 
đường trung đạo có nghĩa là không vẳn tắt như Kinh 
cũng không quá nhiều chỉ tiết như Vi Diệu Pháp. 


Sư sẽ tuần tự giảng các đề tài này. 
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NĂM UẨN 
(Pañca-kkhandha) 


Quí vị có thấy tên của bất cứ bài Kinh (Suffa) nào như 
là Kinh Chuyển Pháp Luân (Dhamma-cakka-pavattana 
Suffa), Kinh Vô Ngã Tướng (Anafta-lakkhana Sufia), 
Kinh Lửa (Adiffapariyäya Suffa)...trong chương trình 
khóa học mà Sư phát ra không? Không, phải không? 
Tại sao như vậy, quí vị có biết không? Bởi vi những gì 
Sư sẽ giảng là phần Phật Pháp Căn Bản mà nếu nắm 
vững quí vị có thể hiểu rõ ràng và đúng đẳn bất cứ bài 
Kinh nào trong Tạng, Kinh (Suffarnta). Do đó, chúng ta 
sẽ không cần chọn các bài Kinh như là đề tài riêng biệt. 


Phần Phật Pháp căn bản đầu tiên trong chương 
trình khóa học là gì? Đó là Năm Uẩn (pañica-kkhandha) 
hay thường gọi là Ngũ Uẩn. Sư muốn quí vị làm quen 
với các từ Pãli cho nên Sư kèm theo tiếng Pa|i. Pafñca 
có nghĩa là năm và khandha có nghĩa là uẩn. Do đó, 
pañca-kkhandha CÓ nghĩa là năm uẩn. Sư nghĩ quí vị 
quá quen thuộc với năm uẩn vì đã nghe đến nhiều lần 
rồi. Nhưng Sư muốn quý vị hiểu chính xác ý nghĩa của 
thuật ngữ này. 

Năm Uẩn là gì? Đầu tiên là Sắc Uẩn (rñpa- 
kkhandha), thứ hai là Thọ Uấn (vedana-kkhandha), 
thứ ba là Tưởng Uẩn (sañña-kkhandha), thứ tư là 
Hành Uẩn (sankhãra-kkhandha), và thứ năm là Thức 
Uẩn (viññana-kkhandha). 

Khi phần tích thế giới gồm chúng sinh hữu tỉnh như 
người, súc vật... và chúng sinh vô tỉnh như núi non.. 
Đức Phật chỉ thấy có năm uẩn mà thôi. Điều này có 
nghĩa là tất cả mọi thứ có thể phần tích ra thành năm 
uẩn này. Chúng sanh có thể chỉ gồm một uẩn hay hợp 
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thể của các uẩn trong năm uẩn nói trên; chẳng hạn, 
chúng sanh vô tình như đồi, núi thuộc về sắc uẩn và 
chúng sanh hữu tình như con người là sự kết hợp của 
năm uẩn hay là hợp thể ngũ uẩn. 


Tại sao gọi là Uẩn (khandha)? Sư đã giảng về điều 
này, quí vị còn nhớ không? Có thể quí vị nghĩ vì đó là 
nhóm hay tập hợp. Không phải vậy. Lý do là ngay mỗi 
yếu tố riêng biệt của Năm Uẩn cũng đều được gọi là 
uẩn. Hơn thế nữa, bất cứ tính chất nào trong 28 tính 
chất vật chất của chính sắc uẩn cũng. được gọi là uẩn. 
Do đó, sự kết hợp hay. tập hợp các yếu tố lại với nhau 
không phải là lý. do để gọi là uẩn, bởi vì nếu như vậy 
thì môi yếu tố riêng biệt sẽ không được gọi là uẩn. Vì 
thế phải có lý do đặc biệt. 


Được gọi là uẩn khi mỗi yếu tố có thể được phân 
tích hay chia chẻ theo các khía cạnh như quá khứ, hiện 
tại, và tương lai; trong và ngoài; vi tế và thô tháo; cao 
sang và hạ liệt; xa và gần. Đó là lý do tại sao ngay 
mỗi một tính chất vật chất của sắc uẩấn như một yếu tố 
riêng biệt cũng được gọi là uẩn. 


Quí vị có thấy Niết Bàn (Nibbãana) được kể vào Năm 
Uẩn không? Không, phải không? Niết Bàn không được 
kể đến vì Niết Bàn không phải là uẩn theo tiêu chuẩn 
trên. Niết Bàn không thể được phân loại thành Niết 
Bàn quá khứ, Niết Bàn hiện tại, Niết Bàn tương lai vì 
Niết Bàn phi thời gian. Niết Bàn cũng không thể được 
chia thành Niết Bàn trong, Niết Bàn vừa trong vừa 
ngoài bởi vì Niết Bàn ở ngoài, siêu thế gian (/okuftara). 
Niết Bàn cũng không thể chia thành vi tế hay thô thiển, 
cao sang và hạ liệt, xa hay gần vì Niết Bàn không có 
hình dáng. Đó là lý do tại sao Niết Bàn không phải là 
uẩn nên không được kể vào Năm Uẩn. 
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Sắc Uẩn (Rũpa-kkhandha) 


Uẩn đầu tiên trong năm uẩn là Sắc Uấn (rữpa- 
kkhandha). Sắc (rũpa) được định nghĩa như là một cái 
gì thay đổi do nóng, lạnh, đói, khát, côn trùng làm hư 
hại...Như vậy, định nghĩa rốt ráo của Sắc là một cái gì 
thay đổi. Sự thay đổi ở đây là sự thay 4 đổi hiển nhiên 
có thể thấy được bằng mắt trân. Tâm cũng thay đổi và 
thay đổi nhanh hơn những tính chất vật chất của thân 
nhưng không được gọi là Sắc vì sự thay đổi ở đây mắt 
không thấy được. Đó là lý do tại sao chỉ có những tính 
chất vật chất mới được gọi là Sắc. 


Sắc Uẩn (rũpa-kkhandha) gồm 28 tính chất vật 
chất (rũpa) như sau: 


Đất hay địa đại (pafhavi-dhãtủ) 

Nước hay thủy đại (äpo-dhãíq) 

Lửa hay hỏa đại (fe/o-dhãíú) 

Gió hay phong đại (vãyo-dhãtñ) 

Phần nhạy cảm của mắt (cakkhu-pasãda) hay nhãn 

cần (cakkhãyatana) 

6. Phần nhạy cảm của tai (sofa-pasãda) hay nhĩ căn 
(sotãyatana) 

7. Phần nhạy cảm của mũi (ghãna-pasãda) hay tỉ cắn 

(ghanãyatana) 


8. Phần nhạy cảm của lưỡi (/vhã-pasãda) hay thiệt 
cần (/vhãyatana) 


9. Phần nhạy cảm của thân (kãya-pasäda) hay thân 
căn (käyäãyatana) 


10. Đối tượng thấy được hay sắc trần ( rupäramana) 
11. Âm thanh hay thanh trần (saddaramana) 
12. Mùi hay hương trần (gandharamanna) 
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tho vo To 


13. Vị hay vị trần (/vhãramanna). 


Vật đụng hay xúc trần (phofthabbäramana) chính 
là sự kết hợp của đất, lửa và gió nên không được xem 
như một tính chất vật chất riêng biệt. 


14. Nữ tính (puh-bhãva) 

15. Nam tính (/fthi-bhãva) 

16. Ý xứ hay Tim Căn (hadaya-vaffhu) 
17. Sắc Mạng Căn (rữũpa jVitindriya) 
18. Chất Dinh Dưỡng (ahãra) 

19. Không Gian (ãkãsa) 

20. Thể hiện qua thân (kãya-vifñiñatfi) 
21. Thể hiện qua lời (vacr-viññatfi) 
22. Nhẹ nhàng (/ahu(8) 

23. Nhu nhuyễn (mudut8) 

24. Thích ứng (kammaññiatã) 

25. Sanh (upacaya) 

26. Trụ hay kéo dài (sanfafi) 

27. Hoại (/aratä) 

28. Diệt hay chấm dứt (aniccatä) 


28 tính chất vật chất tạo thành Sắc Uẩn. Để đơn 
giản hơn, chúng được chia thành hai nhóm. Nhóm 
cơ bản gồm bốn tính chất cơ bản đầu tiên (tứ đại) 
và nhóm tùy thuộc gồm 24 tính chất còn lại chịu điều 
kiện của tứ đại. 24 tính chất tùy thuộc được chia thành 
nhiều tiểu nhóm như năm giác căn (ngũ giác căn), năm 
đối tượng của năm giác căn (ngũ trần), phái tính... 

1. Nhóm Cơ Bản hay Tứ Đại: Bốn tính chất đầu 
tiên của Sắc Uấn là bốn tính chất cơ bản. Trong tiếng 
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Päli, chúng được gọi là Tứ Đại (cafftãro mahãäbhữta); 
tuy nhiên, Sư nghĩ gọi bốn tính chất cơ bản chính xác 
hơn. Bốn tính chất cơ bản hay Tứ Đại gôm Đất hay Địa 
Đại, Nước hay Thủy Đại, Lửa hay Hỏa Đại, và Gió hay 
Phong Đại. Các tính chất này được gọi là những tính 
chất cơ bản vì là căn bản cho sắc pháp. Chúng được 
tìm thấy bất cứ ở đâu có sắc pháp. 

Tính chất cơ bản đầu tiên là yếu tố Đất hay Địa 
Đại (pathavr-dhät0). Đất không nhất thiết là phần đất 
vật chất mà là đặc tính của đất. Đó là những gì nổi 
bật nơi đất. Khi nhìn hay cảm giác về đất, quí vị thấy 
gì? Thấy cứng phải không? Do đó, Đất hay Địa Đại có 
nghĩa là cứng haymêm. Hai đặc tính này tương đối với 
nhau. So với thép, chì là mềm nhưng so với vải nó là 
cứng. Cho nên, khi nói đến cứng chúng ta cũng muốn 
bao gồm luôn mềm, và đặc tính cứng mềm này được 
gọi là yếu tố Đất hay Địa Đại. 


Như vậy, Đất hay Địa Đại không phải là đất vật chất 
như đất sét lấy lên từ lòng đất mà là đặc tính của đất. 
Quí vị cũng cảm nhận được yếu tố này nơi nước, lửa, 
và gió. Khi tiếp xúc với nước, quí vị cảm thấy nó mêm, 
có đúng vậy không? Yếu tố Đất có thể tìm thấy khắp 
mọi nơi nhưng nổi bật nhất nơi đất. Cho nên, đặc tính 
cứng mềm mà chúng ta cảm nhận được gọi là yếu tố 
Đất hay Địa Đại. 

Tính chất cơ bản thứ hai là yếu tố Nước hay Thủy 
Đại (äpo-dhaãt0). Yếu tố này là gì? Đó là đặc tính trôi 
chảy, nhỏ giọt, dính chặt hay gò bó với nhau. Chính 
tính chất cơ bản này làm cho các thứ khác dính lại với 
nhau. Chẳng hạn, chúng ta đổ nước vào bột làm bánh 
và nhồi thành cục bột. Trước đó các hạt bột rời rạc 
nhưng nhờ có nước mà dính lại với nhau. Đặc điểm 
làm dính lại này được gọi là Thủy Đại. Thủy Đại không 
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nhất thiết là nước mặc dù thủy đại là yếu tố cơ bản nổi 
bật nhất nơi nước. Ngay trong hạt cát cũng có mặt 
thủy đại hay yếu tố nước. Hạt cát là kết hợp của nhiều 
hạt tử nhỏ được dính lại với nhau nhờ yếu tố nước có 
mặt nơi chúng. Mặc dầu chúng ta không thể vắt để lấy 
nước ra được từ hạt cát nhưng sự kiện những hạt tử 
của cát dính lại với nhau làm thành hạt cát là nhờ sự 
có mặt của thủy đại hay yếu tố nước. 

Tính chất cơ bản thứ ba là yếu tố Lửa hay Hỏa Đại 
(tejo-dhät0). Hòa Đại là gì? Đó là nhiệt độ hay là sự 
nóng, lạnh. Khi chúng ta nói "nóng,” chúng ta cũng ám 
chỉ là "lạnh” vì nóng, lạnh chỉ là tương đối. Khi bỏ tay 
vào nước, chúng ta cảm thấy nóng, ấm, hay lạnh. Do 
đó, Hỏa Đại không nhất thiết là lửa mặc dầu yếu tố này 
nổi bật nhất nơi lửa. 

Tính chất cơ bản thứ tư là Gió hay Phong Đại 
(vãyo-dhãtñ). Phong Đại là đặc tính chuyển động, 
bành trướng và nâng đỡ. Chẳng hạn, khi thổi không 
khí vào bong bóng, không khí bành trướng ra; và khi 
chúng ta cột đầu bong bóng lại, đặc tính này sẽ giữ cho 
bong bóng phồng như vậy. Không khí có đặc tính tỏa 
ra và nâng đỡ. Đặc tính này được gọi là yếu tố Gió hay 
Phong Đại. Nhờ đặc tính này mà chúng ta mới có được 
tư thế vững vàng khi đi, đứng...Nếu không, chúng ta 
sẽ ngã xuống. Yếu tố Gió hay Phong Đại nâng đỡ mọi 
thứ. 

Tóm lại, yếu tố Đất hay Địa Đại là đặc tính cứng, 
mêm; yếu tố Nước hay Thủy Đại là đặc tính trôi chảy, 
dính lại, hay gò bó; yếu tố Lửa hay Hỏa Đại là đặc tính 
nóng, lạnh hay nhiệt độ; và yếu tố Gió hay Phong Đại 
là đặc tính bành trướng, nâng đỡ hay chuyển động. 

Trong ly nước có cả bốn tính chất vật chất cơ bản 
hay Tứ Đại. Khi rờ vào nước chúng ta có cảm giác 
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cứng, mềm. Đó là yếu tố Đất. Đặc tính trôi chảy, dính 
lại hay Thủy Đại cũng có mặt và rất dễ thấy. Nhiệt độ 
hay | Hỏa Đại cũng hiện diện. Nếu để nhiệt kế vào quí 
vị sẽ đọc được nhiệt độ của nước. Và yếu tố Gió hay 
Phong Đại chính là áp suất không khí làm nước nở ra. 


Do đó, chúng ta tìm thấy bốn tính chất cơ bản hay 
Tứ Đại ở khắp mọi nơi, trong cơ thể, núi non, cây cối, 
hoa lá, nước...Bất cứ nơi nào cũng có các yếu tố này 
nên chúng được gọi là bốn tính chất cơ bản. 


Tùy thuộc vào bốn tính chất cơ bản hay Tứ Đại mà 
24 tính chất còn lại của sắc pháp có mặt. Nếu không 
có bốn yếu tố cơ bản hay Tứ Đại, 24 yếu tố tùy thuộc 
sẽ không sanh khởi được. Bốn yếu tố cơ bản được ví 
như khung vải và 24 tính chất tùy thuộc như hình vẽ 
của bức tranh. Hình vẽ được vẽ trên khung vải. Nếu 
không có khung. vải làm nền thì sẽ không vẽ được hình. 
Điều đáng chú ý là hình vẽ không do khung vải tạo ra 
mà chỉ tùy thuộc vào khung vải để có mặt mà thôi. Một 
ví dụ nữa là trong đời sống chúng ta cần phải có nhà 
để ở. Trong trường hợp này, chúng ta chỉ tùy. thuộc 
vào nhà cửa thôi chứ không phải là sản phẩm của nhà 
cửa. Tương tự như vậy, 24 tính chất vật chất còn lại 
chỉ tùy thuộc vào bốn tính chất cơ bản chứ không phải 
là sản phẩm của bốn tính chất này. Điêu này thật quan 
trọng vì trong nhiều sách tiếng Anh đã dùng chữ "vật 
chất được tạo ra” để chỉ 24 tính chất tùy thuộc này. 
Sư không thích cách dịch này vì "vật chất được tạo ra ˆ 
có nghĩa là 24 tính chất còn lại của sắc pháp được tạo 
ra từ bốn tính chất cơ bản. Thật ra, 24 tính chất tủy 
thuộc là 24 tính chất riêng biệt không phải được tạo 
thành từ bốn tính chất cơ bản hay Tứ Đại. Tuy nhiên, 
chúng tùy thuộc vào bốn tính chất cơ bản để sanh khởi 
hay hiện hữu. 
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2. Nhóm Tùy Thuộc: 24 tính chất vật chất tùy 
thuộc có thể được xếp loại theo từng tiểu nhóm một. 


a. Năm Giác Căn (AÃyatana): Đầu tiên là năm 
căn giác quan gồm phần nhạy cảm của mắt (cakkhu- 
pasãda) hay nhăn cần (cakkhäyatana), phần nhạy 
cảm của tai (sofa-pasäda) hay nhĩ căn (sofãyatana), 
phần nhạy cảm của mũi (ghãna-pasãda) hay tỉ căn 
(ghanäyatana), phần nhạy cảm của lưỡi (vhã-pasãda) 
hay thiệt căn (//vhãyatana) và phần nhạy cảm của thân 
(kãäya-pasãda) hay thần căn (kãyãyatana). Năm phần 
này gọi là Năm Nội Căn (ajÿhaffikayatana) hay Ngũ 
Giác Căn. 

Nhãn Căn là phần của mắt tiếp xúc với dữ kiện của 
đối tượng bên ngoài và \ gởi dữ kiện của đối tượng thấy 
được đến não bộ. Chỗ tiếp xúc nơi mắt này chính là 
phân nhạy cảm của mắt được gọi là nhãn cần. Sở dĩ 
gọi là phần nhạy cảm của mắt là vì nơi đây nhạy cảm 
đối với vật thấy được. Cho nên, nhãn căn không bao 
gồm cả con mắt. Danh từ y khoa là võng mạc. Đây là 
nơi dữ kiện của đối tượng thấy được bên ngoài đánh 
động vào mắt để cho chúng ta nhận ra sự có mặt của 
đối tượng. 


Tương tự như vậy, Nhĩ Cần là phân nhạy cảm của 
tai, nơi mà âm thanh va chạm vào giúp chúng ta nghe 
tiếng. Tỉ Căn là phân nhạy cảm của mũi giúp chúng ta 
ngửi được mùi. Thiệt Căn là những hạt nhỏ nhạy cảm 
của lưỡi giúp chúng ta biết được vị. Thân Căn là phần 
nhạy cảm trên toàn thân - ngoại trừ phần trên của tóc 
và phần ngoài của móng chân, móng tay - giúp chúng 
ta cảm nhận được vật đụng. 

Như vậy, nhóm đầu tiên được gọi là Năm Giác Căn 
hay Ngũ Giác Cần gồm nhãn cần, nhĩ căn, tỉ căn, thiệt 
căn và thần cần. Chúng là các phân nhạy cảm của cơ 
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thể nhận đối tượng bên ngoài chúng. 


b. Năm Đổi Tượng (Ãrammana): Kế đến là nhóm 
các đối tượng bên ngoài của các giác căn. Có nằm 
đối tượng bên ngoài các giác căn nên nhóm này được 
gọi là Năm Đối Tượng hay. Ngũ Trần. Thứ nhất là đối 
tượng thấy được gọi là Sắc Trần (rũpãramana). Đối 
tượng thấy là màu sắc hay vật thấy được. Kế đến là âm 
thanh hay Thanh Trần (saddãramana); mùi hay Hương 
Trần (gandhãramana); vị hay Vị Trần (jvhãramana); và 
vật đụng hay Xúc Trần (phoffhabbaramanna). 

Năm giác căn tương ưng với năm trần ở trên như 
mắt tương ưng với sắc, tai tương ưng với âm thanh, 
mũi tương ưng với mùi, lưỡi tương ưng với vị, và thân 
tương ưng với vật đụng. Chúng được gọi là căn và đối 
tượng của căn. 


Ngoài ra, hình thể (forms) được nhiều tác giả dùng 
để dịch từ rữpa trong tiếng PäiÌi. Tuy nhiên, rũpa không 
phải là hình thể bởi vì những gì chúng ta thấy không 
phải là hình thể mà chỉ là dữ kiện về hình thể mà thôi. 
Chính vì vậy mà một số tác giả dịch rũpa là dữ kiện 
thấy được. Nó không phải hình thể bởi vì theo Vi Diệu 
Pháp, chúng. ta không thấy hình thể bằng mắt chúng 
ta. Những gì chúng ta thấy bằng mắt chỉ là những dữ 
kiện của đối tượng. Sau đó, tâm chúng ta tạo ra hình 
thể hay hình ảnh từ những dữ kiện thấy được của đối 
tượng này và chúng ta nói chúng ta "thấy đối tượng.” 
Do đó, hình thể hay hình ảnh được nhận ra bằng tâm 
chứ không phải bằng mắt. 

Tương tự như vậy đối với âm thanh, mùi và vị. 
Riêng xúc hay vật đụng có hơi khác. Xúc ở đây có ý 
nghĩa là những gì sờ mó hay đụng chạm được. Những 
gì đụng hay sờ mó được không gì khác hơn là ba tính 
chất cơ bản đất, lửa, và gió của tứ đại. Mặc dầu có 
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nắm trần hay năm đối tượng của năm căn là sắc, 
thanh, hương, vị, xúc nhưng xúc không phải là một cái 
gì riêng biệt bởi vì nó chỉ là kết hợp của ba tính chất cơ 
bản đất, lửa, và gió. 

Quí vị có thể thắc mắc tại sao chỉ có ba tính chất 
cơ bản là đất, lửa và gió được xem là xúc hay vật đụng 
chạm được mà không phải là bốn gồm luôn tính chất 
cơ bản nước? Tại sao nước không được bao gồm ở 
đây? Theo Vi Diệu Pháp, tính chất cơ bản nước không 
thể sờ mó hay đụng ‹ chạm được. Theo Chú Giải, chúng 
ta tưởng sờ được yếu tố nước nhưng thật sự chỉ đụng 
với ba yếu tố đất, lửa, và gió mà thôi. Khi đụng nước, 
quí vị đụng chạm ba tính chất cơ bản là đất, lửa, và 
gió. Quí vị cảm thấy cứng mềm là đất, nóng lạnh là 
lửa, và bành trướng hay nâng đỡ là gió. Đặc tính của 
nước là tính chất dính lại không thể sờ mó được. Chính 
vì lý do này mà tính chất cơ bản nước không được bao 
gồm trong đối tượng đụng chạm được. 

c. Phái Tính (Bhãva): Hai tính chất kế đến là nữ 
tính và nam tính. Đây là hai đặc tính mà nhờ đó chúng 
ta biết đàn ông hay đàn bà. Nam tính hay nữ tính có 
mặt ở đâu? Khắp các thân phần trên cơ thể. Nhiều 
khi tuy không nhìn rõ một người nhưng qua cách đi 
đứng, làm việc, nói năng chúng ta biết được đó là đàn 
ông hay đàn bà. Đôi khi chỉ nhìn ngón tay hay bàn tay 
không thôi, chúng ta cũng có thể nói người đó là nam 
hay nữ. Lý do là nữ tính hay nam tính đã có mặt nơi 
bàn tay. Do đó, tính chất vật chất đặc biệt này được 
gọi là phái tính. 

d. Tim Căn hay Ý Xứ (Hadaya-vatthu): Tính chất 
vật chất kế đến là Tim Căn hay Ý Xứ!. Trong cơ thể 
chúng ta có trái tim và lượng máu trong tim. Tim Căn 


I Ý Xứ là nơi sanh khởi của các tâm ngoại trừ nhãn thức, nhĩ thức, tỉ thức, thiệt 
thức và thân thức. 
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chính là lượng máu trong tim này, khoảng một nằm 
tay, là nơi sanh khởi của một số thức hay tâm vương. 

Do đó, Tim Căn còn gọi là Ý Xứ. Các thức như nhãn 
thức hay tâm thấy, nhĩ thức hay tâm nghe, tỉ thức hay 
tâm ngửi, thiệt thức hay tâm nếm, và thân thức hay 
tâm đụng có căn là ngũ giác căn như đã được đề cập 
ở trên. Ngũ giác căn cũng là nơi năm thức này xảy ra. 
Tuy nhiên, có một số thức khác như khi quý vị nghĩ 
đến cái gì, điều gì thì tâm nghĩ này theo Chú Giải xảy 
ra ở Tim Căn?. Sư sẽ giải thích rõ hơn về các loại thức 
hay tâm vương khác nhau khi nói đến uẩn thứ năm là 
thức uẩn. 


Trong Vi Diệu Pháp, Đức Phật không có nói rõ tim 
căn là nơi xảy ra của một số thức. Ngài chỉ dạy là tùy 
thuộc vào tính chất vật chất mà một vài loại thức sanh 
khởi. Và các nhà chú giải giải thích đó là tim căn. 
Tại sao như vậy? Lý do là trong các bài Kinh một đôi 
khi Đức Phật dùng chữ tim (heart) để chỉ tâm (mind) 
tương tự như trong tiếng Anh. Chúng ta đôi lúc cũng 
dùng chữ tim để nói về tâm hay những cảm xÚc của 
mình. Chính vì lý do này mà các nhà viết Chú Giải suy 
diễn nơi xảy ra của một số thức là tim căn. Chúng ta 
có thể chấp nhận sự giả định này. 

e. Sắc Mạng Căn (Javitindriya): Sắc Mạng Căn 
hay là mầm sống vật chất duy trì đời sống cho những 
tính chất vật chất khác. Theo Vi diệu Pháp, tính chất 
vật chất này được tìm thấy nơi những động vật mà 


2_ Đối với năm thức như nhãn thức, nhĩ thức, tỉ thức, thiệt thức, thân thức thì 
căn (äyatana, căn nguyên), xứ (vatthu, nơi xảy ra), và môn (dvăra, cửa) giống 
nhau. Đó là các phần nhạy cảm của mắt, phần nhạy cảm của tai, phân nhạy 
cảm của mũi, phần nhạy cảm của lưỡi, phân nhạy cảm của thân. Điều này có 
nghĩa là căn (căn nguyên), nơi xây, ra (xứ), và cửa ngõ (môn) cho các thức này 
chính là các phần nhạy cảm vừa kể. Tuy nhiên, đối với các thức khác năm thức 
này, căn, xứ, và môn không giống nhau. Trong trường hợp này, căn là ý căn 
(manäyatana) gồm tất cả các loại thức, xứ là nơi xảy ra các thức tức là tím căn 
hay ý xứ (hadaya-vatfthu), và cửa là hữu phần (bhavanga). 
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thôi. Do đó, cây cỏ và những thứ khác không có sắc 
mạng căn mặc dù theo khoa học chúng có mạch sống 
của chúng. 

Nhờ sắc mạng căn mà cơ thể chúng ta không tan 
rữa khi còn sống. Bao lâu chúng ta còn sống, bấy lâu 
tính chất vật chất này có mặt nơi cơ thể chúng ta. Khi 
chúng ta chết, sắc mạng căn biến mất và cơ thể bắt 
đầu rữa thối. Trong tiếng Päli gọi là /avitindriya để chỉ 
mầm sống vật chất vì còn có mầm sống tinh thần hay 
Danh Mạng Cần là một trong 52 trạng thái của tâm hay 
tâm sở. 

f. Chất Dinh Dưỡng (Ãhãra): Đây là tính chất vật 
chất được tìm thấy nơi thực phẩm hay bất cứ thứ gì có 
chất dinh dưỡng. Nó nuôi dưỡng các tính chất vật chất 
khác. Tiếng Pãli gọi là Ãhãra. Chúng ta có thể gọi tính 
chất vật chất này là thực phẩm. Tuy nhiên, không phải 
thực phẩm nào cũng đều là chất dinh dưỡng. 

18 tính chất vật chất gôm tứ đại hay bốn tính chất 
cơ bản và 14 tính chất tùy thuộc nói trên được xem là 
những tính chất vật chất thật sự (rũparñpa). Chúng là 
đối tượng của Thiền Minh Sát Niệm Xứ. Khi chúng ta 
hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, kinh nghiệm về sắc uẩn 
chính là kinh nghiệm 18 tính chất vật chất này. Mười 
tính chất còn lại không thật sự là tính chất vật chất 
đúng nghĩa nhưng là những khía cạnh hay chiều kích 
của những tính chất trên. 18 tính chất này rất quan 
trọng, có thể được kinh nghiệm khi hành thiền trong 
khi mười tính chất còn lại rất khó mà nhận ra được. 

Tám tính chất gồm đất, nước, lửa, gió, hình thể hay 
màu sắc, mùi, vị, và chất dinh dưỡng được gọi chung là 
nhóm không thê tách biệt vì không thể tách rời ra trong 
phòng thí nghiệm. Chúng chỉ có thể tách rời bằng tâm 
mà thôi. Chúng ta nói đây là yếu tố đất, yếu tố nước... 
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nhưng chúng ta không thể lẫy ra từng yếu tố riêng biệt 
nơi phòng thí nghiệm mà chỉ có thể cảm nhận qua tâm. 
Bất cứ ở đâu có tính chất vật chất, ở đó có sự hiện 
diện của tám yếu tố không tách biệt này. Theo Vi Diệu 
Pháp, ngay trong một hạt tử nhỏ nhất của nguyên tử 
cũng có tám tính chất vật chất này. Âm thanh không 
được kể vào nhóm này vì âm thanh không tự có trong 
vật chất và chỉ sanh khởi khi có sự đụng chạm giữa hai 
vật mà thôi. 


Như quý vị biết, các khoa học gia có thể tách phân 
vật chất thành nguyên tử (atom) và rồi còn chia chẻ 
nguyên tử ra nữa. Họ mô tả nguyên tử gồm có hạt 
nhân (nucleus) ở giữa và trung hòa tử (proton) cùng 
âm điện tử (electron) quay chung quanh hạt nhân. Và 
Vi Diệu Pháp dạy rằng ngay cả trong các phần tử nhỏ 
này như hạt nhân, trung hòa tử hay âm điện tử cũng 
có tám tính chất vật chất không thể tách biệt nhau này. 


Bây giờ Sư giảng 10 tính chất tùy thuộc còn lại của 
sắc uấn. 

qg. Không gian (Äkãsa): Có nhiều loại không gian 
khác nhau được đề cập đến trong kinh điển Päii. Ở 
đây, không gian không phải là không gian bên ngoài 
như được đề cập đến trong thám hiểm không gian hay 
phi thuyền không gian mà là loại không gian khác. Đó 
là khoảng hở giữa các nhóm tính chất vật chất. 

Các tính chất vật chất sanh khởi theo từng nhóm 
gồm tám, chín hay 10...tính chất vật chất với nhau. 
Các tính chất vật chất trong mỗi nhóm dính chặt lại 
nên không có kẽ hở nào giữa chúng cả. Do đó, không 
có khoảng hở hay không gian giữa các tính chất vật 
chất cùng nhóm. Tuy nhiên, theo lời Đức Phật dạy, có 
khoảng hở hay sự hiện diện của không gian giữa các 
nhóm tính chất vật chất. Chính vì lý do này, khoảng 
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không gian giữa các nhóm tính chất vật chất được kể 
như là một tính chất vật chất mặc đầu tự nó không hẳn 
là vật chất thật sự. 


Các tính chất vật chất cực nhỏ nên không gian giữa 
các nhóm tính chất vật chất cũng cực nhỏ. Chúng ta 
không thể thấy được bằng mắt trần. Khi nhìn cái ly, 
quy vị đầu có thấy khoảng không gian nào trong thành 
ly đâu phải không?_Nếu đặt cái ly dưới kính hiển vi cực 
mạnh, QUÝ, vị sẽ thấy trong cái thành ly tưởng đặc cứng 
như vậy vẫn có những khoảng trống. Ngay cả trong 
các thanh sắt hay khối thép cũng Có các khoảng trống. 
Ngày nay, các khoa học gia. nói ; rắng có nhiều khoảng 
trống trong vật chất đến nỗi nếu chúng ta có thể lấy 
hết các khoảng trống này ra từ trái đất thì bề thế của 
trái đất chỉ còn bằng quả banh golf mà thôi. Điều này 
phù hợp với những gì Đức Phật dạy là có các khoảng 
trống giữa các nhóm tính chất vật chất với nhau. 


Tóm lại, tính chất vật chất không gian tự nó không 
phải là vật chất thật sự. Sở dĩ được gọi như vậy vì có 
khoảng trống nằm giữa các nhóm tính chất vật chất với 
nhau. Do đó, nó được xếp vào danh sách 28 tính chất 
vật chất của sắc pháp. 


h. Thể Hiện Qua Thân (kãya-viññaffij) và Thể 
Hiện Qua Lời (vacrviññaffj): Khi muốn cho người 
khác biết ý muốn hay nhu cầu của mình, chúng ta 
thường dùng cử chỉ hay lời nói. 

Có nhiều cách thể hiện qua thân bằng cử chỉ. Chẳng 
hạn muốn gọi một người đến, chúng ta ngoặc tay. Tùy 
theo quốc độ hay văn hóa, hình thức ngoắc tay khác 
nhau. Việc sử dụng ngón tay trỏ cũng. thể hiện ý muốn 
hay để cảnh cáo. Ở Mỹ, ngoắc ngón tay trỏ là gọi 
người khác đến còn chỉ ngón tay trỏ rồi rung nó là cảnh 
cáo, la rầy hay đe doạ như thầy cô giáo dùng đối với 
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học sinh. Nếu muốn bày tỏ sự đồng ý, chúng ta gật 
đầu. Ngược. lại, chúng ta lắc đầu khi không đồng ý. 
Không cần nói gì cả nhưng qua cử chỉ của thân, . chúng 
ta cũng cho người khác biết ý muốn hay nhu cầu của 
mình. Đây chính là sự Thể Hiện Qua Thân. 


Thể Hiện Qua Thân không phải là cơ thể, cũng 
không phải cử động của cơ thể nhưng là một cái dì đó, 
một tính chất mà theo đó sự chuyển động cơ thể cho 
chúng ta biết ý định của một người. Chính tính chất 
này gọi là Thể Hiện Qua Thân. Nếu cử động của cơ 
thể (chuyển động của sắc pháp) là thể hiện qua thân, 
sự lay chuyển của cây cối cũng có thể gọi là thể hiện 
qua thân. Mặc dù "Cây ' cối lay chuyển nhưng chúng ta 
không biết được cây cối muốn nói gì với chúng ta cho 
nên sự chuyển động tự nó không phải là thể hiện qua 
thân. Thể Hiện Qua Thân chính là hàm ý hay tính chất 
trong cử động của cơ thể chúng sanh hữu tình. 


Thể Hiện Qua Lời là lời nói. Thật ra, thể hiện qua 
lời không phải là tiếng nói nhưng là hàm ý của lời nói 
mà nhờ đó chúng ta hiểu. Tiếng nói chỉ là âm thanh 
nên không phải. là sự thể hiện qua lời. Chỉ có tính chất 
hay nội dung của lời nói làm cho người khác hiểu mới 
được gọi là Thể Hiện Qua Lời. 


Qua hai sự thể hiện qua thân và thể hiện qua lời, 
chúng ta truyên thông với nhau. Chúng không hẳn là 
tính chất vật chất thật sự nhưng dựa vào thân mà có 
mặt nên được xếp vào 10 tính chất tùy thuộc sau củng 
trong 28 tính chất vật chất của sắc pháp. Chúng được 
sanh ra bởi tâm hay thức. 

¡. Sự Nhẹ Nhàng (/ahu(ä), Nhu Nhuyến (mudu(ä) 
và Thích Ứng (kammañiñatä) của Thân: Ba tính chất 
này luôn luôn đi chung với nhau. Cũng có ba tính 
chất tương tự về tâm là các trạng thái nhẹ nhàng, nhu 


41 


nhuyến và thích ứng của tâm. 


Có những lúc chúng ta cảm thấy cơ thể nhẹ nhàng, 
nhất là khi thời tiết tốt, khi chúng ta dùng thực phẩm 
thích hợp, hay khi chúng ta vui sướng. Khi cơ thể nhẹ 
nhàng, dường như có sự nhu nhuyến nơi cơ thể ' chúng 
ta. Tính chất nhu nhuyến làm cho cơ thể dễ thích 
nghi với những gì được thực hiện trên cơ thể. Giống 
như vàng được đun nóng trở nên mầm và dẻo có thể 
dùng để chế tạo các đồ trang sức một cách thích nghi. 
Những lúc chúng ta đau khổ hay bịnh hoạn, sẽ không 
có sự nhẹ nhàng, nhu nhuyến và thích ứng nơi thân. 

Ba tính chất vật chất nhẹ nhàng, nhu nhuyễn, và 
thích ứng sanh khởi có khi do nghiệp, có khi do tâm, có 
khi do khí hậu tức nhiệt độ, hoặc có khi do thực phẩm 
hay chất dinh dưỡng gây ra. 

j. Sanh, Trụ, Hoại, Diệt: Sau cùng là bốn tính 
chất vật chất tùy thuộc còn lại của sắc uẩn. Đó là 
sanh (upacaya), trụ (sanfati), hoại (/aratã), và diệt 
(aniccatã). 


Để hiểu được bốn tính chất này, trước hết chúng ta 
nên biết ba giai đoạn hiện hữu của các pháp hữu vi hay 
pháp do điều kiện tạo thành (sarikhara). Đó là ba giai 
đoạn sanh khởi, suy đồi, và đoạn diệt của sự hiện hữu. 
Bất cứ chúng sanh nào, dù hữu tình hay vô tình, cũng 
đều phải trải qua ba giai đoạn hiện hữu này. Các tính 
chất vật chất cũng như tâm và các trạng thái của tâm 
cũng vậy. Do đó, ba giai đoạn hiện hữu phổ quát này 
được gọi là đặc tính (/akkhana) của các pháp hữu vi. 

Bốn tính chất vật chất của sắc pháp gồm sanh, trụ, 
hoại, diệt được gọi là tính chất vật chất đặc tính. Tại 
sao là bốn mà không là ba như được giải thích ở trên? 
Theo Chú Giải, giai đoạn hiện hữu đầu tiên trong ba 
giai đoạn là sanh khởi được chia thành sanh và trụ. Trụ 
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là thời gian kéo dài ngắn ngủi ngay sau khi sanh. Nó 
còn nằm trong giai đoạn sanh khởi đầu tiên chứ chưa 
sang giai đoạn thứ hai là suy đồi (hoại). Giai đoạn thứ 
ba của sự hiện hữu là chấm dứt hay đoạn diệt. 


Như quý vị biết, tùy theo căn cơ của người nghe, 
Đức Phật có nhiều cách dạy để họ dễ lãnh hội mà giác 
ngộ. Nếu người nghe quen thuộc với ba giai đoạn hiện 
hữu, Đức Phật dạy có ba giai đoạn sanh, hoại, diệt. 
Nếu họ quen thuộc với bốn giai đoạn hiện hữu, Đức 
Phât dạy có bốn giai đoạn sanh, trụ, hoại, và diệt. Ở 
đây giai đoạn sanh trong ba giai đoạn hiện hữu được 
chia làm hai là sanh và trụ. Do đó, bốn tính chất vật 
chất còn lại là sanh, trụ, hoại, và diệt. Các tính chất vật 
chất này là đặc tính của sắc uẩn. 


Tóm lại, sắc pháp gồm có tất cả 28 tính chất vật 
chất. 18 tính chất vật chất đầu tiên là tính chất vật 
chất thực sự còn 10 tính chất sau cùng không hẳn là 
tính chất vật chất. Đây là những sắc thái, biểu hiện, 
chiêu kích, hay đặc tính của những tính chất vật chất 
thực sự. Bởi vi chúng có liên hệ đến những tính chất 
vật chất thực sự nên được bao gồm vào những tính 
chất vật chất thuộc sắc uẩn. 


Khi nói đến sắc uấn chúng ta không muốn nói là 
phải có hết 28 tính chất vật chất mới được gọi là sắc 
uẩn. Mỗi một tính chất vật chất đều là sắc uẩn. Sự 
đụng hay va chạm không được kể như một tính chất 
riêng biệt của sắc uấn. vì nó là sự thể hiện của ba tính 
chất đất, lửa, và gió. Âm thanh cũng không được kể vì 
âm thanh tự nó không phải là vật chất thực sự. Nó chỉ 
sanh khởi khi có va chạm giữa hai vật mà thôi. Trong 
28 tính chất vật chất, có tám tính chất không thể tách 
rời nhau được. Đó là đất (địa đại), nước (thủy đại), 
lửa (hỏa đại), gió (phong đại), hình thể hay màu sắc, 
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mùi, vị, và chất dinh dưỡng. Tám tính chất này chỉ có 
thể được tách rời qua tâm; chẳng hạn, khi hành thiền, 

hành giả kinh nghiệm tính chất cứng mềm và ghi nhận 
đầy là địa đại...Bất cứ ở đâu có vật chất, ở đó có sự 
hiện diện của tám tính chất không thể tách rời nhau 
này cho dù đơn vị vật chất có nhỏ đến đâu đi nữa như 
nguyên tử, hạt tử... 


Giữa các chúng sanh có một số tính chất vật chất 
khác nhau. Một số người sinh ra không có phần nhạy 
cảm của mắt hay nhãn căn, không có phần nhạy cảm 
của tai hay nhĩ căn...Nói cách khác họ là những người 
khuyết tật nơi mắt, tai, mũi, lưỡi, hay thân. Các phạm 
thiên mặc dầu trông giống loài người nhưng không 
có tỉ cần (mũi), thiệt căn (lưỡi), và thân căn. Lý do là 
họ nghĩ ba căn này không cần thiết cho đời sống tâm 
linh và họ nhàm chán ba căn này. Khi thực hành thiền 
vắng lặng (samatha), nhờ đắc các tầng thiên nên khi 
tái sanh thành phạm : thiên họ không có chúng. Họ có 
mắt (nhãn căn) vì cần để thấy Phật và tai (nhĩ căn) 
để nghe Pháp mà thôi. Do đó, họ cũng là chúng sanh 
khiếm khuyết ba căn này. Một số người khiếm khuyết 
tính chất vật chất nam tính hoặc nữ tính. Họ không 
phải đàn ông cũng chẳng phải đàn bà nên họ cũng là 
người khuyết tật. 

Nếu một chúng sanh không bị khiếm khuyết các 
tính chất vật chất, thử hỏi là họ có bao nhiêu tính chất 
tất cả? Câu trả lời là 27 bởi vì họ không thể vừa là nam 
vừa là nữ được. 

Các nguyên nhân sanh khởi các tính chất vật chất là 
nghiệp, tâm, khí hậu, và chất dinh dưỡng. Nếu muốn 
biết chi tiết về các nguyên nhân sanh khởi này của sắc 
pháp, quý vị đọc thêm Cẩm Nang Về Vi Diệu Pháp do 
cố Hòa Thượng Narada Thera biên soạn. Sư sẽ không 
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đi vào chỉ tiết vì mất rất nhiều thời gian. 
Đó là uẩn thứ nhất trong ngũ uẩn tức là Sắc Uẩn. 


Thọ Uẩn (Vedana-kkhandha) 


Thọ Uẩn là uẩn thứ hai trong ngũ uẩn thuộc về 
tâm. Đây là trạng thái của tâm kinh nghiệm đối 
tượng. Có nhiều loại cảm thọ khác nhau như Lạc Thọ 
(sukkha-vedanä), Khổ Thọ (dukkha-vedanä), và Xả 
Thọ (upekhã-vedan8) hay Thọ Trung Tính. 


Đôi khi thân đụng vào một vật mềm mại, chúng. ta 
có cảm giác dễ chịu. Trạng thái tâm kinh nghiệm cảm 
giác dễ chịu nơi thân này là lạc thọ về thân. Đôi khi 
chúng ta nhớ đến một điều gì đó và cảm thấy sung 
sướng. Trạng thái tâm kinh nghiệm cảm giác sung 
sướng nơi tâm này là lạc thọ về tâm. Như vậy, lạc thọ 
là trạng, thái của tâm kinh nghiệm đối tượng và đối 
tượng có thể thuộc thân hay tâm. 


Đối với khổ thọ cũng tương tự như vậy. Khi thân 
đụng và bị đau đớn, trạng thái tâm kinh nghiệm cảm 
giác đau đớn nơi thân là khổ thọ về thân. Khi nghĩ đến 
điều gì không toại nguyện chúng ta cảm thấy buồn 
bực, trạng thái tâm kinh nghiệm cảm giác buồn bực nơi 
tâm này là khổ thọ về tâm. 

Như vậy, có hai loại lạc thọ và hai loại khổ thọ: 
một lạc thọ và một khổ thọ về thân sanh khởi do thân 
đụng với các đối tượng của thân; một lạc thọ và một 
khổ thọ về tâm do tâm tiếp xúc với những đối tượng 
của tâm. Cảm thọ còn lại là xả thọ hay thọ trung tính. 
Xả thọ chỉ sanh khởi do sự tiếp xúc của tâm mà thôi. 
Như vậy, có tất cả năm loại cảm thọ: lạc thọ vê thân, 
lạc thọ về tâm, khổ thọ về thân, khổ thọ về tâm, và xả 
thọ về tâm. 
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Quý vị nên lưu ý là cảm thọ là một trạng thái của 
tâm. Do đó, nó là hiện tượng thuộc về tâm chứ không 
phải là hiện tượng thuộc về thân. Cái mà chúng ta gọi 
là cảm giác nơi thân chỉ là những tính chất vật chất tốt 
hay xấu. Chỉ sự kinh nghiệm cảm giác này trong tâm 
mới được gọi là cảm thọ. Nó là một trong 52 tâm sở 
(cefasika) và là Thọ Uẩn (Vedana-kkhandha). Một lạc 
thọ là thọ uẩn và một khổ thọ cũng là thọ uẩn. Lý do 
là dù chỉ là một cảm thọ thôi nhưng cũng có thể được 
phân chia thành quá khứ, hiện tại, tương lai; trong, 
ngoài; cao sang, hạ liệt; thô, tế; xa, gần. 


Thọ Uẩn (vedana kkhanda) là uẩn thứ hai trong 
năm uấn. 


Tưởng Uẩn (sañña-kkhandha) 

Uấn thứ ba trong ngũ uẩn là Tưởng Uẩn (sañña- 
kkhandha). Rất khó dịch nghĩa chữ sañna trong tiếng 
Päli. Saññna có nghĩa là ghi dấu. Ví dụ, hôm nay quý vị 
gặp một người và ngày mai gặp lại người đó và nhớ ra 
là ông A mà mình đã gặp ngày hôm qua. Làm sao quý 
vị có thể nhận ra được như vậy? Bởi vì quý vị đã ghi 
dấu đối tượng trong tâm của mình. Chẳng hạn, người 
này cao hay thấp, nhỏ hay to con, kiểu tóc như thế này 
và tên là A. Sự đánh dấu nơi tâm như vậy giúp quý vị 
nhớ đối tượng và nhận ra đối tượng khi gặp trở lại. Do 
đó, Tưởng được hiểu như là tri giác. Sự ghi dấu này 
được gọi là Tưởng (sañña). Bất cứ mỗi lần gặp một 
đối tượng nào chúng ta đều ghi dấu như vậy cả. Trước 
khi chúng ta ý thức đang làm gì khi gặp đối tượng, tâm 
chúng ta đã ghi dấu đối tượng rồi. 

Sự ghi dấu này có khi đúng có khi sai. Do đó, 
chúng ta có thể có tưởng đúng hoặc tưởng lầm. Chẳng 
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hạn, trong bóng tối quý vị tưởng sợi dây là con rẳn. Sự 
ghi dấu như vậy là tưởng lầm. Dù là tưởng sai trong 
trường hợp này nhưng đây là trạng thái tâm có thật. 
Cho nên, quý vị có thể phản ứng bằng cách nhảy tránh 
xa sợi dây mà mình lầm tưởng là con rắn. 


Tưởng được ví như thợ mộc ghi dấu khúc gỗ. Khi 
thợ mộc cất nhà, họ ghi dấu các khúc gỗ. Khi thấy 
dấu ghi trên khúc gỗ, họ biết phải lắp như thế nào hay 
làm gì với khúc gỗ. TƯƠng tự như vậy, chúng ta ghi 
dấu đối tượng và nhờ vậy khi gặp lại chúng ta nhận ra 
được đối tượng. Đó là tưởng (sañña) và tưởng giúp 
chúng ta nhớ được mọi thứ. Nếu không thể nhớ rõ đối 
tượng, tưởng của chúng ta yếu. Ngược lại, nếu nhớ rõ 
đối tượng, tưởng chúng ta mạnh. Tưởng mạnh có thể 
là nguyên nhân kế cận của chánh niệm (safi). 

Tưởng là một tâm sở trong 52 tâm sở. Tưởng cũng 
có thể được phân chia thành quá khứ, hiện tại, tương 
lai; trong, ngoài; cao sang, hạ liệt; thô, tế; xa, gần. Do 
đó, Tưởng còn là Tưởng Uẩn (safiña-kkhandha), uẩn 
thứ ba trong năm uẩn. 


Hành Uẩn (Sarikhäãra-kkhandha) 


Uẩn kế tiếp trong năm uẩn là Hành Uẩn (Sankhara- 
kkhandha). Trong danh sách 52 tâm sở (cefasika), trừ 
tâm sở Thọ là Thọ Uẩn và tâm sở Tưởng là Tưởng Uẩn, 
50 tâm sở còn lại thuộc Hành Uẩn. 


Trong 52 tâm sở, tâm sở thứ tư là tâm sở Tư 
(cetana). Tư có ý nghĩa là chủ ý muốn làm. Mỗi khi 
quý vị làm một điều gì, trong tâm đều có trạng thái 
tâm thôi thúc làm điều đó. Sự thúc đẩy này được gọi 
là "chủ ý” hay *ý muốn“. Trạng thái tâm muốn làm này 
chính là tâm sở Tư (cetana). 
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Tâm sở Tư cùng sanh khởi với tất cả các tâm. Có 
nhiều loại tâm khác nhau như tâm thiện (kusala ciffa), 
tâm bất thiện (akusala ciffa), tâm kết quả hay dị thục 
(vipäka ciffa), và tâm duy tác (kriya cifa). Tư sanh 
khởi cùng với tất cả các loại tâm nhưng không phải tất 
cả Tư đều được gọi là nghiệp (kamma). Chỉ có tâm sở 
Tư sanh khởi cùng với những tâm thiện hay tâm bất 
thiện mới được Đức Phật gọi là Nghiệp mà thôi. 


Đức Phật dạy như sau: "Như Lai gọi Tư (cefanä) là 
Nghiệp (kamma)”. Vì có ý muốn làm nên chúng ta mới 
hành động thiện hay bất thiện qua thân, khẩu hay ý. 
Do đó, Tư nơi các tâm thiện và bất thiện là nghiệp hay 
nhân (kamma) có tiềm năng tạo ra quả (vipäka) trong 
tương lai khi điêu kiện hội đủ. Tư còn có một tên khác 
là Hành (sankhãra) với ý nghĩa là tạo ra quả hay làm 
điều kiện cho quả phát sanh. 


Sư đã giảng cho quý vị nghe về thuật ngữ sankhära 
nhiều lần. Ý nghĩa của thuật ngữ này trong tiếng Päli 
rất là phức tạp. Nó có nhiều nghĩa khác nhau và sự 
hiểu biết ý nghĩa chính xác phải tùy theo nội dung đang 
được đề cập. Như ở đây, sankhãra có ý nghĩa năng 
động là Hành hay chủ ý muốn làm. Tuy nhiên, trong 
câu nói "tất cả các pháp hữu vi đều vô thường” (sabbe 
sarikhãrã aniccäã) tức là "mọi hiện tượng do điều kiện 
tạo thành đều không bên vững”, sankhära có ý nghĩa 
thụ động là các pháp hữu vi hay các hiện tượng do 
điều kiện tạo thành. Các hiện tượng có điều kiện này 
có thể là danh (nãm) gồm tâm vương và tâm sở hay 
sắc (rñpa) gồm các tính chất vật chất như đã được giải 


3. Tâm bao gồm tâm vương (ciffa) và tâm sở (cetasika). Tâm vương được định 
nghĩa như là sự đơn thuần nhận biết đối tượng đang có mặt và tâm sở là các 
trạng thái của tâm. Theo định nghĩa, tâm vương chỉ có một nhưng vì có các 
trạng thái tâm khác nhau cùng sanh khởi với tâm vương nên có nhiều loại tâm 
khác nhau như tâm thiện (kusala cifa), tâm bất thiện (akusala cita), tâm kết 
quả hay dị thục (vipaka ciffa), và tâm duy tác (kriya cifta). Tâm sẽ được giải 
thích rõ ràng trong phần Thức Uẩn (viññana-kkhandha). 
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thích ở trên. Đôi khi sankhãra còn có nghĩa là xui khiến 
hay xúi bảo theo Vi Diệu Pháp (Abhidhamma). Chẳng 
hạn như tâm bị xúi bảo hay tâm không bị xúi bảo. 


Như vậy, sankhãra là một thuật ngữ có nhiều ý 
nghĩa cần phải hiểu thật chính xác theo nội dung được 
đề cập. Nếu không, chúng ta sẽ bị sai lầm về ý nghĩa 
của thuật ngữ này. 

Ở đây, sankhara là tâm sở Tư (cetanä) có ý nghĩa 
năng động là "chủ ý“ hay "ý muốn” làm. Ngoài Thọ và 
Tưởng ra, 50 trạng thái tâm hay tâm sở còn lại trong 52 
tâm sở được gồm chung thành một nhóm gọi là Hành 
Uẩn (sarikhära-kkhandha). Sở dĩ gọi là Hành Uẩn vì 
Hành (sakhära) là tên gọi cho tâm sở Tư (cetan8) I là 
tâm sở lãnh đạo nhóm 50 tâm sở này. Tâm sở Tư dẫn 
đầu các tâm sở trong Hành Uẩn vì tính cách nổi bật 
nhất của nó đối với việc tạo quả tùy theo điều kiện. 


Danh sách 50 tâm sở thuộc hành uẩn bắt đầu với 
tâm sở Xúc (phassa) như sau: 


Xúc (phassa): Xúc là một tâm sở tức là trạng thái 
của tâm chứ không phải là sự tiếp xúc có tính cách vật 
chất. Chẳng hạn, khi thấy một đối tượng là quý vị có 
tâm thấy hay nhãn thức. Nhãn thức sanh khởi vì có sự 
tiếp xúc giữa phần nhạy cảm của mắt (nhăn căn) và 
đối tượng thấy được (nhãn trần). Trạng thái tâm xúc 
(phassa) sanh khởi đồng thời với nhãn thức được gọi 
là nhãn xúc (cakkhu-sarhphassa). Điều này có nghĩa 
là do sự kết hợp của ba yếu tố là đối tượng thấy được, 
nhãn cần, và nhãn thức mà có nhãn xúc. Như vậy, 
nhãn xúc không phải chỉ là sự gắp gỡ của ba yếu tố này 
mà chính là một cái gì riêng biệt sanh khởi đồng thời 
từ sự gặp gỡ đó. Ví dụ, khi hai bàn tay được VÕ vào 
nhau, tiếng võ sanh khởi. Tiếng võ là một hiện tượng 
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âm thanh riêng biệt sanh khởi do sự va chạm của hai 
bàn tay chứ không chỉ là sự va chạm mà thôi. 


Tư (cefana) hay Hành (sankhãra) là tâm sở đã 
được đề cập ở trên. 

Nhất Tâm (ekaggatäa): Nhất Tâm là trạng thái tâm 
làm cho tâm tập trung hay gom tụ trên đối tượng hay 
đề mục. Khi đề cập đến sự định tâm, chúng ta muốn 
chỉ tâm sở Nhất Tâm này. 

Danh Mạng Căn (nãma-jVitindrya): Tâm sở này 
có công nắng nuôi dưỡng các tâm sở hay các trạng thái 
tâm khác kể cả tâm sở Tư. Vai trò của nó cũng tương 
tự như Sắc Mạng Căn đối với các tính chất vật chất 
khác của sắc uẩn như đã được đề cập ở trên. 

Tác Ý (manisi-kara): Đây là trạng thái tâm chú ý 
đến đối tượng. Nếu không có trạng thái chú tâm này, 
tâm sẽ không sanh khởi vì không có sự nhận bắt đối 
tượng. 


Các tâm sở Xúc, Thọ, Tưởng, Tư, Nhất Tâm, Mạng 
Căn, và Tác Ý là bảy trạng thái tâm luôn luôn cùng 
sanh khởi với bất cứ tâm vương nào. Chúng được gọi 
là Bảy Biến Hành Tâm Sở (Sabba-cifta-sadhãarana) tức 
là những trạng thái tâm đồng sanh khởi với các tâm 
vương. 

Tâm (v/akka): Tâm là trạng thái tâm hay tâm sở 
nhắm hay hướng tâm đến đề mục hay đối tượng. 

Tứ (vicära): Tứ là trạng thái tâm tiếp tục hướng 
tâm đến đề mục và chà sát tâm trên đề mục. 

Ví dụ, khi đánh chuông có âm thanh đầu tiên và 
tiếng ngân sau đó. Tâm được ví như âm thanh đầu 
tiên và Tứ như tiếng ngân gồm những âm thanh rung 
động kế tiếp. 
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Thắng Giải hay Quyết Định (adhimokkha): Thẳng 
Giải là trạng thái tâm giúp chúng ta quyết định. 


Tinh Tấn (va). Đây là trạng thái nỗ lực của 
tâm để làm một việc gì. Chẳng hạn, sau khi có chủ ý 
(cetana) và hướng tâm (vifakka), thiên sinh cố gắng 
đưa tâm đến để quan sát đề mục. Dù có chủ ý và 
hướng tâm nhưng nếu không nỗ lực đưa tâm đến đề 
mục thiên, tâm sẽ không đến được đề mục. Chính nhờ 
tinh tấn mà hành động mới có thể xảy ra. 

Hỉ (pri): Chúng ta có trạng thái tâm này khi cảm 
thấy thỏa thích. Đôi lúc trạng thái hoan hỷ của tâm 
làm chúng ta nổi da gà. Chẳng hạn, trong khi đang 
hành thiền, chúng ta nổi da gà hay cảm thấy người 
như được nhấc bổng lên khỏi mặt đất. Cảm giác hoan 
hỉ là sự biểu hiện rõ ràng nhất của trạng thái tâm hỉ 
đang có mặt ngay trong tâm chúng ta. 

Dục (chanda): Dục là mong ước làm một điều gì. 
Đây không phải là tham ái hay ái dục (anh). Chẳng 
hạn, quý vị muốn cho một người nào đó một đồ vật. 
Với tâm không luyến tiếc hay dính mắc, quý vị liền lấy 
vật đó để đem đi cho. Ước muốn cho chính là Dục. 
Tâm sở dục là trạng thái tâm có thể sanh khởi với thiện 
tâm hay bất thiện tâm. 

Sĩ (moha) hay Vô Minh (avi/ä): Si là biết sai và Vô 
Minh là không biết, một tâm sở bất thiện. Đây là trạng 
thái tâm không biết hay biết sai vê bản chất thật sự của 
danh và sắc hay tâm và thân. Hành Thiên Minh Sát 
Niệm Xứ để hiểu đúng bản chất đích thực của các hiện 
tượng danh sắc nên sẽ bớt si hay bớt vô minh. 

Vô Tàm (airrika): Đây là trạng thái tâm không biết 
hổ thẹn khi làm những việc sai lầm, vô luân, thiếu đạo 
đức. 
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Vô Quý (anoífapa): Vô Quý là trạng thái tâm không 
biết ghê sợ những điều sai lầm hay tội lỗi. 


Trạo Cử (uddhacca): Trạo cử là trạng thái tâm 
chao động khiến tâm không gom tụ được trên đối 
tượng. Tuy nhiên, tâm cũng không nắm lấy đối tượng 
nào khác. Điều này có nghĩa là tâm lơ lửng, chờn 
vờn bên trên chứ không gắn bó khít khao với đề mục. 
Trạng thái tâm trạo cử này thường xây ra trong lúc 
hành thiền khi hành giả nỗ lực thái quá làm cho tâm 
không an trụ được trên đề mục. 


Tham (fobha): Tham là tâm sở có đặc tính tham 
lam, ích kỷ, tham ái, dính mắc. Hầu hết chúng ta đều 
có trạng thái tâm tham này. 


Sân (dosa): Sân là tâm sở có đặc tính không ưa 
thích, bực bội, giận, ghét, oán hờn, sợ hãi ... 


Ganh Ty (/ssa): Đây là trạng thái tâm ganh ghét 
khi biết người khác thịnh vượng hay thành công. Chẳng 
hạn, ganh ty khi thấy người ta có tài sản, của cải, địa 
vị, danh vọng kể cả đạo đức... hơn mình. 


Bất Dung (macchariya): Bất Dung là trạng thái 
tâm không muốn người khác dùng đồ của mình hay 
đụng đến những gì thuộc về mình. Ví dụ, chúng ta có 
cái máy và không muốn người khác đụng đến. Nếu có 
ai sờ hay dùng cái máy chúng ta sẽ giận. Trạng thái 
tâm không thích này là tâm sở Bất Dung. Tâm sở này 
không phải là trạng thái tâm bủn xỉn hay keo kiệt. 

Hối Tiếc (kukkucca): Đây là trạng thái tâm hối 
tiếc về những sai lầm đã phạm hay việc tốt không làm 
trong quá khứ. Có câu hỏi là sự ân hận về sai lầm đã 
làm không phải là khía cạnh tốt của tâm hay sao? Điều 
cầu hỏi muốn ám chỉ là sự ân hận về sai lầm đã làm 
và việc tự hứa sẽ không tái phạm là khía cạnh tốt của 
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tâm. Đúng như thế. Tuy nhiên, hối tiếc ở đây không 
phải như vậy mà là trạng thái tâm cứ nghĩ đến việc xấu 
mình làm hay việc tốt mình đã không làm trong quá 
khứ hoài khiến tâm tư cứ dẫn vặt mãi. Do đó, hối tiếc 
là một trạng thái tâm không được thiện lành và được 
xếp vào nhóm những tâm sở bất thiện. Để Sư kể vẫn 
tắt cho quý vị nghe một câu chuyện xảy ra vào thời 
Đức Phật nhằm giải thích rõ hơn về tâm sở này. 


Câu chuyện về vị tăng tên là Sudina. Khi còn là cư 
sĩ, vị này rất muốn xuất gia sống đời phạm hạnh theo 
bước chân của Đức Phật. Tuy nhiên, cha mẹ của ngài 
không đồng ý. Ngài quyết định năm dài trên mặt đất 
và tuyệt thực cho đến khi được phép xuất gia mới thôi. 
Khi được toại nguyện, ngài mừng đến chảy nước mắt. 
sau khi thành tỳ kheo, ngài đi đến một nơi khác thanh 
vắng và hành thiền tích cực. Vì lý do sức khỏe, mười 
mấy năm sau ngài trở về chốn cũ của mình. 


Một hôm đi khất thực, ngài tình cờ dừng lại trước 
nhà của cha mẹ mình vì khi đi ngài chỉ nhìn xuống về 
phía trước độ vài bước mà thôi. Lợi dụng cơ hội hạnh 
ngộ, cha ngài thuyết phục ngài hoàn tục bởi vì trước 
khi xuất gia ngài đã có vợ. Tuy nhiên, ngài không chịu 
với lý do là ngài r rất an vui với đời sống phạm hạnh dưới 
sự hướng dân của Đức Phật. 


Rồi một hôm, cha ngài nói là gia sản sẽ thuộc vê 
nhà nước nếu ngài không có con kế thừa di sản. Do 
đó, theo ông, nếu ngài không muốn hoàn tục cũng 
được nhưng nên cho vợ ngài một đứa con. Ngài đã 
chiều ý cha và ân ái với người vợ của ngài. Biết việc 
mình làm là sai lầm nên sau đó ngài cứ hối tiếc mãi. 
Ngài rơi vào trạng thái trầm cảm và trở nên xanh xao 
hao gầy chỉ còn da bọc xương. Một vị tăng hỏi nguyên 
do tình trạng suy thoái sức khỏe của ngài và được ngài 
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kể lại chuyện sai lầm mà ngài đã làm khiến ngài cứ hối 
tiếc mãi. Chuyện của ngài được báo cáo lên Đức Phật 
và Đức Phật đặt ra giới cấm chư tăng không được liên 
hệ tình dục. Trước đó, tình trạng như vậy chưa xảy ra 
nên chưa có giới luật nào như vậy cả. Hối tiếc là tâm 
sở để chỉ trạng thái tâm dày vò tương tự như của tỷ 
kheo Sudina. 


Hoài Nghi (Vicikkicha) Hoài nghi là ' trạng thái tâm 
bất định, không thể xác quyết được về một điêu gì. 
Chẳng hạn chúng ta không biết sắc pháp là vô thường 
hay vĩnh cửu nên tâm chúng ta hoài nghi. Lý do của 
sự hoài nghỉ là vì không biết chắc chẳn. Nếu cho rằng 
sắc pháp là vô thường, chúng ta có chánh kiến. Còn 
ngược lại, nếu cho sắc pháp là thường hằng, chúng ta 
bị tà kiến. Do đó, nếu không hoài nghi, chúng ta sẽ 
rơi vào một trong hai trường hợp là có chánh kiến hoặc 
tà kiến. 

Tín (saddha): Tín là trạng thái tâm tin tưởng với 
sự hiểu biết chứ không phải là đức tin mù quáng. Nếu 
không có tín tâm, một người. sẽ không làm hay nếu có 
làm cũng không thể hoàn mãn được. 


Chánh Niệm (saí/): Quý vị đều biết về tâm sở này. 
Đó là trạng thái tâm ghi nhận, theo dõi và quán sát 
một cách khách quan và chính xác những hiện tượng 
danh sắc đang sanh khởi nổi bật qua sáu cửa giác quan 
ngay trong giây phút hiện tại. 

Tàm (hi): Tàm là trạng thái tâm biết hổ thẹn đối 
với những điều sai lầm nên tránh không làm những 
điều như vậy. Tâm sở này đối nghịch với tâm sở bất 
thiện Vô Tàm (ahrri) ở trên. 

Quý (offapa): Đây là trạng thái tâm ghê sợ tội lỗi 
giúp chúng ta không làm những điều trái ngược với 
đạo đức. Tâm sở này trái ngược với tâm sở bất thiện 
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Vô Quý (anoftapa) đã được đề cập. 

Vô Tham (alobha): Vô Tham là trạng thái tâm bố 
thí rộng rãi cho tha nhân. Đây là trạng thái tâm không 
dính mắc hay không tham đầm. 

Vô Sân (adosa): Tâm sở Vô Sân là trạng thái tâm 
không sân hận. Nói một cách khác, đó là thiện ý hay 
từ tâm. 

Xả (tatra-majjhatfata): Tâm sở Xả là trạng thái tâm 
quân bình, không thiên lệch. 

Kế đến là các cặp trạng thái tâm trong sáng, tốt đẹp 
được gọi là Tịnh Quang Tâm Sở (sobhana cetasika). 
Các tâm sở này sanh khởi cùng với những Thiện Tâm 
(kusala ciffa), Dị Thục Tâm (vipaka ciffa), và Duy Tác 
Tâm (kriya ciffa). Có sáu cặp tâm sở này như sau: 


Thư Thái của Tâm Sở (kãya-passaddhi): Danh 
từ kãya thường có nghĩa là thân thể nhưng ở đây chỉ 
tâm sở (cetasika). Passaddhi có nghĩa là thư thái. Do 
đó, tâm sở kãya-passaddii là trạng thái thư thái của 
tâm sở. 

Thư Thái của Tâm (ciffa-passaddhi): Ciffa là tầm 
và passaddhi như vừa được giải thích ở trên là thư 
thái. Như vậy, tâm sở ciffa passadhi là trạng thái thư 
thái của tâm. 

Nhẹ Nhàng của Tâm Sở (kãya-lahutä): Lahuiä 
có nghĩa là nhẹ nhàng. Cho nên, tâm sở kãya-lahuiã là 
trạng thái nhẹ nhàng của tâm sở (cetasika). 

Nhẹ Nhàng của Tâm (cif(a-lahutã): Tâm sở cifta- 
lahuíã là trạng thái nhẹ nhàng của tâm (cífia). 

Nhu Nhuyến của Tâm Sở (kãya-rmmudu(ä): Muduiä 
là mêm dẻo, nhu nhuyến. Vì thế, tâm sở kãya-muduitä 
là trạng thái mềm dẽo, nhu nhuyến của tâm sở. 
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Nhu Nhuyến của Tâm (cifa-mudutä): Tâm sở 
citta-muduíä là trạng thái nhu nhuyến của tâm. 

Thích Ứng của Tâm Sở (kãya-kamaññalta): 
Kamañfiñatä có nghĩa là thích ứng. Do đó, tâm sở kãya- 
kamaññiatä chỉ cho trạng thái thích ứng của tâm sở. 

Thích Ứng của Tâm (cifa-kamaññatä): Cira- 
kamaññaiã là tầm sở chỉ cho trạng thái thích ứng của 
tâm. 

Tỉnh Luyện của Tâm Sở (kãya-pãguññatä): 
Pãguññiatä có nghĩa là thành thạo, tinh luyện. Vì thế, 
tâm sở kãya-pãguññaiã là trạng thái tinh luyện của 
tâm sở. 

Tỉnh Luyện của Tâm (cifa-pägufñatäa): Citta- 
pãguññaíã là tâm sở chỉ cho trạng thái tinh luyện của 
tâm. 

Chánh Trực của Tâm Sở (kãyujukatã): Ujukatä 
có nghĩa là thẳng thắn, chánh trực. Vì thế, tâm sở 
kãy'ujukatã là trạng thái chánh trực của tâm sở. 

Chánh Trực của Tâm (ciujukatã): Cifujukatä 
là tâm sở chỉ cho trạng thái chánh trực của tâm (ciffa). 

Kế đến là ba tâm sở thuộc Bát Thánh Đạo (affangika- 
ariya-magga): 

Chánh Ngữ (samma-väcä): Chánh Ngữ là không 
nói những lời sai trái như nói dối, nói lời đâm thọc, nói 
lời cộc cắn, nói lời vô ích. 

Chánh Nghiệp (samma-kammarta): Chánh 
Nghiệp là không làm những hành động sai lầm như 
giết hại, trộm cắp, và tà dâm. 

Chánh Mạng (sammã-ãj\a): Chánh Mạng là trạng 
thái tâm giữ không nói bốn điều sai trái và không làm 
ba hành động sai lầm kể trên để kiếm sống. Chẳng 
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hạn, một người không sát sinh, đó là chánh nghiệp. 
TUy nhiên, trong nghề nghiệp sinh sống mà người đó 
cố gắng không sát sanh là chánh mạng. Nếu có chánh 
ngữ và chánh nghiệp, sẽ có chánh mạng. 


Tâm Bi (karun8): Tâm Bi hay tâm bi mẫn là trạng 
thái tâm mong muốn cho chúng sanh không bị khổ 
đau, sầu não. Do đó, nếu có tâm bi, khi thấy ai bị đau 
khổ, quý vị ước muốn người đó thoát khỏi khổ đau. 
Khi thực hành bị tâm, quý vị nói "mong cho người này 
thoát khỏi khổ đau”. Quý vị thường nghe Sư đọc các 
dòng kệ: 

Mong những ai đau khỗ không còn đau khô 

Mong những ai kinh sợ không còn kinh sợ 

Mong những ai sầu não không còn sâu não 

Và tất cả chúng sanh thôi hết khô đau. 

Đó là sự thực hành bi tâm. 

Tâm Từ (me(ã): Tâm Từ là trạng thái tâm mong 
chúng sanh được an vui, sung sướng. Khi thầm niệm 
"mong cho tất cả chúng sanh được sức khỏe, hạnh 
phúc và an vui” là chúng ta niệm rải từ tâm đến tất cả 
chúng sanh mà không có sự phân biệt nào cả. 

Như vậy, từ tâm và bi tâm không giống nhau mặc 
dầu liên quan với nhau. Từ tâm là mong người khác 
được an vui trong khi bi tâm mong người khác hết đau 
khổ. 

Tâm Hỉ (mudifä): Đây là trạng thái tâm hoan hỉ với 
sự thành công của người khác. Tâm sở này trái nghịch 
với trạng thái tâm ganh ty (/ssa). Chính vì ganh ty 
nên chúng ta không bao giờ hoan hỉ với sự thành công 
hay thịnh vượng của người khác. Với tâm hỉ, chúng 
ta mong cho người khác không bị mất đi tài sản, sự 
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thành công, điều kiện tốt lành, và tiếng tăm mà họ đã 
có được. 


Trí Huệ (pañña): Trí huệ hay huệ căn (paññindriya) 
là trạng thái tâm có sự hiểu biết rõ ràng về thân tâm 
hay các hiện tượng danh sắc...Một cách chính xác, 
trí huệ có nghĩa là kinh nghiệm bản chất thực sự của 
các hiện tượng danh sắc là vô thường (anicca), khổ 
(dukkha), và vô ngã (anaffa) qua pháp hành thiền Minh 
Sát Niệm Xứ và chứng ngộ Tứ Diệu Đế. 

Trên đây là 50 tâm sở thuộc Hành Uẩn (sankhara- 
kkhandha) dẫn đầu bởi tâm sở Tư (cetanä). 


Tâm sở Thọ là Thọ Uẩn (vedana-kkhandha) và tâm 
sở Tưởng là Tưởng Uẩn (sañña-kkhandha). Như vậy, 
có tất cả 52 tâm sở làm nên ba uẩn là Thọ Uẩn, Tưởng 
Uẩn và Hành Uẩn. 


Đến đây chúng ta đã đi qua bốn uẩn là Sắc Uẩn 
(rupa-kkhandha), Thọ Uẩn (vedana-kkhandha), Tưởng 
Uẩn (sañña-kkhandha), và Hành Uẩn(sankhära- 
kkhandha). 


Còn một uẩn nữa là Thức Uẩn (viñfñana-kkhandha) 
gồm 89 hay 121 tâm (ciffa), Sư sẽ giải thích sau. Nếu 
quý vị nào không đủ kiên nhẫn chờ đợi Sư giảng về 
Thức Uấn có thể tra cứu chương đầu tiên của cuốn 
Cẩm Nang Về Vi Diệu Pháp (A Manual of Abhidhamma) 
của cố Hòa Thượng Narada. 

Có một câu hỏi: Tưởng là trạng thái tâm ghi dấu 
đối tượng (và nhờ sự ghi dấu này mà chúng ta nhận ra 
được đối tượng khi gặp lại) nhưng sự ghi dấu này được 
lưu trữ ở đầu? 


Sư tránh không nói sự ghi dấu được lưu trữ vì điều 
này có thê hàm ý về sự thường hằng của Tưởng. Trí 
nhớ vô thường nhưng kế tục. Một ký ức diệt đi để lại 
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các dữ kiện cho một ký ức kế tiếp thay vào chỗ của nó. 

Như vậy, ký ức tuy vô thường nhưng kế tục với nhau. 

Tương tự, chúng ta không thể hỏi nghiệp (kamma) 
được lưu trữ ở đâu? Chúng ta chỉ biết nghiệp đã tạo 
(nhân) có tiềm năng cho ra kết quả (quả) khi hội đủ 
điều kiện (duyên). Chúng ta không thể nói nghiệp 
được lưu trữ rồi gặp điều kiện biến thành quả. Vì như 
quý vị biết, nghiệp chính là tâm sở Tư (cetanä) hay 
chủ ý muốn làm. Trạng thái tâm này kinh qua các giai 
đoạn hiện hữu là sanh, trụ, “hoại, và diệt. Điêu này có 
nghĩa là nghiệp sanh khởi rồi hoại diệt nên không còn 
nữa. Tuy nhiên, nghiệp có tiềm năng sinh ra quả trong 
các kiếp sống thuộc vòng luân hồi của chúng ta. Tiềm 
năng này cũng vô thường nhưng có sự kế tục của nó. 

Lấy ví dụ về một hòn bi chạy tông vào hòn bi khác cho 
dễ hiểu. Hòn bi đầu tiên sau khi tông đã ngưng lại và 
hòn bi thứ hai đang đứng yên bây giờ di chuyển. Cái 
lực từ hòn bi thứ nhất làm cho hòn bi thứ hai chạy 
trong khi nó dừng lại cũng tương tự như ' sự kế tục của 
tiềm năng. Khi có đủ điều kiện thì tiềm năng sẽ sanh ra 
quả. Nghiệp rất khó hiểu và Đức Phật đã dạy Nghiệp 
là một trong bốn điều không thể nghĩ bàn được hay bất 
khả tư nghì (acinteyya). 

Một câu hỏi khác: A Lại Da Thức hay Tạng Thức 
(ãlayavififiana) trong giáo lý của Phật Giáo Đại Thừa 
(Mahä-yãna) lưu trữ mọi thứ kể cả mầm mống của 
thiện, ác, trí nhớ có trong Phật Giáo Nguyên Thủy 
(Thera-vãda) không? 

Trong giáo lý Vi Diệu Pháp nguyên thủy không có 
đề cập đến Tạng Thức. Theo giáo lý Đại Thừa, thức 
này dường như là thường hằng hay ít ra kéo dài một 
thời gian khá lâu. Khi quan sát, chúng ta thấy sự vật 
dường như có vẻ cố định hay không thay đổi. Ví dụ, 
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cái chuông ngày hôm qua và cái chuông ngày hôm nay 
dường như chỉ là một. Tuy nhiên, theo chân đế hay sự 
thật tối hậu được đề cập trong giáo lý Nguyên Thủy, 
các hạt tử vật chất tạo nên cái chuông thay đổi trong 
từng khoảnh khắc. Do đó, cái chuông không thường 
hẳng vì luôn luôn đổi thay. Điều này cũng đúng đối với 
tất cả các hiện tượng danh sắc hay tâm và thân. Đó là 
lý do tại sao trong giáo lý Nguyên Thủy không có A Lại 
Da Thức. 

Một cầu hỏi khác nữa: Tại sao có các nhóm tâm sở 
đặc biệt? 

Có nhóm Biến Hành Tâm Sở (sabba-cifta-sädhãrana) 
gồm bảy tâm sở đặc biệt là vì chúng đồng sanh khởi 
với tất cả tâm vương. Có nhóm Biệt Cảnh Tâm Sở 
(pakinnaka) gồm sáu tâm sở chỉ đồng sanh khởi với 
một số tâm vương nào đó mà thôi. Chẳng hạn, tâm 
sở Tầm (vifakka) chỉ có mặt nơi 65 tâm vương và tâm 
sở Tứ (vicara) chỉ có mặt với 66 trong 121 tâm vương 
mà thôi. 13 tâm sở từ nhóm gồm 7 Biến Hành Tâm Sở 
và nhóm gồm 6 Biệt Cảnh Tâm Sở được gọi chung với 
tên là Đồng Bất Đông Tâm Sở (añña-samäna). Đây là 
các trạng thái tâm phổ quát sanh khởi với hầu hết các 
tâm kể cả thiện, bất thiện, dị thục, và duy tác. Đôi khi 
những tâm sở này sanh khởi với các thiện tâm, đôi khi 
chúng sanh khởi với các bất thiện tâm. 

Nhóm thứ ba gồm 14 tâm sở bất thiện chỉ sanh khởi 
với các tâm bất thiện mà thôi. 

Nhóm thứ tư gồm 25 tịnh quang tâm sở chỉ sanh 
khởi với các thiện tâm, dị thục tâm, và duy tác tâm. 

Như vậy, có tổng cộng bốn nhóm tâm sở bao gồm 
tất cả 52 tâm sở. 

Câu hỏi kế tiếp: Tâm là một trong bốn nguyên nhân 
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tạo ra các tính chất vật chất (sắc pháp) và như vậy 
thiện tâm có giúp cơ thể thay đổi để khỏi bệnh hay 
không? 

Sư hay đề cập đến điều này trong khóa thiền. Thiện 
tâm tạo ra những tính chất vật chất tốt và bất thiện 
tâm sản xuất những tính chất vật chất xấu. Khi hành 
thiền, hầu như mọi lúc đều có mặt của thiện tâm nên 
tâm không bị ô nhiễm. Do đó, tâm gần như trong sạch 
hoàn toàn và những tính chất vật chất do tâm tạo ra là 
sắc pháp tốt. Càng thiền lâu, sắc pháp tốt : cảng nhiều 
nên có thể thay thế hay chống lại những sắc pháp xấu 
hoặc bị nhiễm bệnh. Đôi khi sự chống chọi thành công 
đôi khi không. Nếu chiến thẳng thì hết bệnh. Do đó, 
Sư nghĩ điều này có thể xảy ra tức là hành thiền có thể 
giúp khỏi bệnh. 


Thức Uẩn (viññana-kkhanda): Uẩn thứ năm là 
Thức Uẩn. Uẩn này gồm tất cả 89 hay 121 ciffa (tâm 
vương): hay viññãna (thức). Trước khi đi vào chỉ tiết, 
Sư muốn giải thích cho quý vị nghe cifta hay viffiäna 
là gì. Chúng ta nên dựa vào nguyên ngữ PRli và chỉ 
sau khi hiểu chính xác ý nghĩa của các thuật ngữ này 
chúng ta mới sử dụng các từ tiếng Anh hay ngồn ngữ 
nào khác chỉ vì mục đích tiện lợi mà thôi. 

Cifta hay viññãna là những từ đông nghĩa chỉ cho 
sự đơn thuần nhận ra (pure awareness) sự có mặt của 
đối tượng ngay khoảnh khắc đầu tiên đối tượng tiếp 
xúc với các giác quan. Như vậy, tâm Vương luôn luôn 
có đối tượng và mỗi tâm vương chỉ có một đối tượng 
mà thôi. Trong mỗi khoảnh khắc chỉ có một tâm vương 
duy nhất. Nói một cách khác, tâm vương này phải 
mất đi thì tâm vương khác mới sanh khởi, không thể 
có hai tâm vương đồng sanh khởi hay hiện diện trong 
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cùng một khoảnh khắc. Tuy nhiên, có nhiều trạng thái 
tâm hay tâm sở (cefasika) có thể sanh khởi cùng với 
mỗi tâm vương. Cifa hay viñfñana không giống với sãí/ 
(chánh niệm) là trạng thái tâm chú niệm hay chánh 
niệm ghi nhận và quan sát đối tượng đang sanh khởi 
nổi bật qua sáu cửa giác quan ngay trong giây phút 
hiện tại (mindful awareness hay mindfulness). 


Tâm vương và tâm sở có chung đối tượng, cùng 
sanh khởi, cùng hoại diệt với nhau. TUY. nhiên, tâm 
vương được xem là dẫn đầu các tâm sở vì nếu không 
có tâm vương sẽ không có tâm sở. Điều này có nghĩa 
là nếu không có sự đơn thuần ghi nhận sự có mặt của 
đối tượng (tâm vương) thì sẽ không có các trạng thái 
của tâm cùng sanh khởi với tâm vương liên hệ đến đối 
tượng (tâm sở). Chẳng hạn, thọ hay trạng thái tâm 
kinh nghiệm đối tượng, tưởng là trạng thái tâm ghi 
dấu đối tượng, và các trạng thái tâm thuộc hành uẩn 
như trạng thái tâm dính mắc vào đối tượng (tham ái), 
trạng thái tâm tiếp xúc với đối tượng (xúc), trạng thái 
tâm hiểu biết đối tượng (trạch pháp, trí huệ, tỉnh giác, 
chánh kiến)... không thể nào sanh khởi nếu không có 
tâm vương. Chính vì lý do này, tâm vương được xem 
là dẫn đầu hay lãnh đạo các tâm sở. 


Bao lâu chúng ta còn sống, sự đơn thuần ghi nhận 
đối tượng đang có mặt hay tâm vương (ca) luôn luôn 
có nơi chúng ta. Ngay khi đang ngủ hay bị hôn mê 
vì tai nạn cũng có tâm vương hiện diện. Bây giờ quý 
vị thấy từ Anh Văn consciousness (ý thức) dịch thuật 
ngữ ciffa của Pä|i không chính xác hay không bao quát 
hết những gì thuật ngữ này muốn đề cập. Chúng ta 
không tìm được từ tiếng Anh nào hay hơn nên chúng ta 
đành dùng từ này mà thôi. Do đó, bất cứ lúc nào gặp 
hay dùng từ tiếng Anh consciousness để chỉ ciffa, quý 


62 


vị nên hiểu consciousness theo ý nghĩa của thuật ngữ 
cifta thì mới trọn vẹn. 

Thức hay tâm vương là thức uẩn bởi vì có thể phân 
tích theo quá khứ, hiện tại, tương lai, trong, ngoài, cao 
sang, hạ liệt, xa, gần... Trong năm uẩn, ngoại trừ sắc 
uẩn (rũpa-kkhandha) là phần vật chất hay sắc pháp 
(rũpa), bốn uẩn còn lại thuộc về tâm hay danh pháp 
nên được gọi chung là danh uẩn (nãma-kkhandha). 
Thức uấn là tâm vương (cia); thọ uẩn, tưởng uẩn và 
hành uẩn là tâm sở (cefasika). Khi đề cập đến tâm 
hay tâm thức, chúng ta muốn chỉ sự kết hợp của tâm 
vương và các tâm sở của nó. 

Như vậy, theo định nghĩa, tâm vương hay thức chỉ 
có một mà thôi. Đó là sự đơn thuần ghi nhận sự có 
mặt của đối tượng. Tuy nhiên, vì có các tâm sở sanh 
khởi đồng thời và liên kết với tâm vương nên khi phần 
loại có đến 89 hay 121 tâm. Trước hết, Sư sẽ liệt kê 
tâm theo từng nhóm và sau đó sẽ giảng chỉ tiết. 

Có sáu nhóm tâm tất cả: 

1. Bất Thiện Tâm (akusala-cifta) 
2. Vô Bản Tâm (ahefuka-citta)t 


3. Dục Giới Tịnh Quang Tâm (kamävacara-sobhana- 
cit(a) 

4. Sắc Giới Tâm (rũpä-vacara-citta) 

, Vô Sắc Giới Tâm (aripä-vacara-cifta) 

6. Siêu Thế Tâm (fokuftara-cifta) 

Ba nhóm tâm đầu tiên thuộc cõi Dục Giới (kama 
vacara). Nhóm thứ nhất gôm 12 Bất Thiện Tâm 
4 — Các tác giả khác dịch là Vô Nhân Tâm. Trong sách này ahefuka-cifta được 

dịch là Vô Bản Tâm với bản có ý nghĩa là gốc. Sự dịch thuật khác này có hai 

mục đích. Thứ nhất để tránh sự ngộ nhận đây là những tâm sanh khởi không 


có nguyên nhân. Thứ hai là để cho chính xác vì đây là các tâm sanh khởi 
không có các gốc tham, sân, sỉ, vô tham, vô sân, vô sĩ. 
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(akusala-cifa); nhóm thứ hai gồm 18 Vô Bản Tâm 
(ahetuka-ciffa); nhóm thứ ba gồm 24 Dục Giới Tịnh 
Quang Tâm (kãmãvacara sobhana ciffa). Như vậy, có 
54 Dục Giới Tâm (kãmã-vacara ciffa) thuộc cối Dục Giới 
(kamã-vacara). Nhóm tâm thứ tư gồm 15 Sắc Giới Tâm 
(rũipãvacara-cifta) thuộc cối Sắc Giới (rũpä-vacara). 
Nhóm tâm thứ năm gồm 12 Vô Sắc Giới Tâm (arũpä- 
vacara-ciffa) thuộc cối Vô Sắc Giới (aripä-vacara). Các 
nhóm tâm từ một đến năm này là Thế Tâm (fokiya- 
ciffa) tức là tâm của chúng sinh chưa giác ngộ thuộc ba 
cõi dục giới, sắc giới, và vô sắc giới. Nhóm thứ sáu hay 
cuối cùng gôm 8 hay 40 Siêu Thế Tâm (lokufara-citfa) 
thuộc Siêu Thế (/okufiara) là tâm của các bậc giác ngộ. 


Bất Thiện Tâm (akusala-citta): Trước hết là nhóm 
12 Tâm Bất Thiện thuộc cõi Dục Giới. Đây là những 
tâm có các trạng thái tâm bất thiện đi kèm. Hãy lấy 
nhiều ví dụ để cho dễ hiểu. Chẳng hạn, quý vị thỏa 
thích với thức ăn mình có nên cứ muốn ăn hoài cho 
đến khi không thể ăn thêm được nữa. Trong khi thích 
án như vậy, quý vị có tâm nào? Đó là tâm tham. Đôi 
khi thức ăn quá mặn hay quá lạt hoặc quá cay...khiến 
quý vị khó chịu hay bực bội. Lúc đó quý vị có tâm gì? 
Đó là tâm sân. Tâm tham hay tâm sân là những bất 
thiện tâm thuộc nhóm tâm đầu tiên này. 

Những bất thiện tâm là những tâm có những trạng 
thái tâm hay tâm sở bất thiện đi kèm. Đây là những 
tâm có một hay nhiều tâm sở trong số 14 tâm sở bất 
thiện như tham, sân sỉ, vô tàm, vô quý...được đề cập 
đến trước đây cùng sanh khởi. Sư muốn nhắc lại là 
tâm vương theo định nghĩa là "sự đơn thuần ghi nhận 
sự có mặt của đối tượng” không thiện cũng không bất 
thiện. Tuy nhiên, khi liên kết với một hay nhiều tâm 
sở trong số 14 tâm sở bất thiện sẽ trở thành tâm bất 
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thiện (akusala ciftta). 

Dục Giới Tịnh Quang Tâm (kamävacara- 
sobhana-ciffa): Nhóm tâm thứ ba là 24 Dục Giới Tịnh 
Quang Tâm là những tâm có các trạng thái tâm thiện 
cùng sanh khởi. Khi đảnh lễ hình tượng Đức Phật quý 
vị có tâm gì? Đó là tâm thiện vì quý vị có lòng tin nơi 
Đức Phật. Có thể lúc đó tâm quý vị cũng có chánh 
niệm, trí tuệ nữa. Tâm được các trạng thái tâm tốt 
lành hay tâm sở thiện đi kèm là tâm thiện thuộc nhóm 
tâm này. 

Khi cúng dường, quý vị có tâm nào? Trạng thái tâm 
của quý vị lúc đó ra sao? Tâm sở nào là trạng thái tâm 
nổi bật ngay lúc cúng dường? Đó là tâm sở vô tham 
(alobha). Vào thời điểm đó, tâm quý vị không còn dính 
mắc vào những gì mình sở hữu nên mới có thể đem 
cho người khác được. Tâm có trạng thái tâm vô tham 
liên kết sẽ trở thành tâm vô tham. Và đây là tâm thiện. 

Trước khi bắt đầu lớp học, chúng ta niệm rải tâm 
từ mong cho các chúng sinh được an vui. Ngay lúc đó 
quý vị có tâm nào? Đó là tâm vô sân vì tâm có trạng 
thái tâm hay tâm sở vô sân (adosa) đồng sanh khởi. 
Tâm sở vô sân và trạng thái tâm từ (mef(ã) giống nhau 
là tâm sở thiện. Tâm vương (cia) nào được các tâm 
sở thiện (kusala cefasika) liên kết đều là tâm thiện 
(kusala cifta). 

Khi thực hành Thiên Minh Sát Niệm Xứ (vipassan3), 
trạng thái tâm nào nổi bật nhất trong tâm của quý vị 
ngay lúc đó? Chánh Niệm (sãíj) có phải không? Có 
thể cùng có mặt với chánh niệm là các tâm sở định 
tâm (samadhi) và trí tuệ (pañia). Ngoài ra, cũng còn 
có trạng thái tâm nỗ lực tức là tâm sở tỉnh tấn (Atãp') 
nữa. Do đó, khi hành thiền quý vị có tâm thiện vì tâm 
quý vị lúc đó có những trạng thái tâm hay tâm sở thiện 
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này hiện diện. 

Đôi khi trong lúc đang hành thiền, một người nào 
đó gây ra tiếng động khiến quý vị có thể bực bội, có 
phải vậy không? Qưý vị bực bội vì người đó làm ôn 
trong khi quý vị đang cần sự yên tĩnh để hành thiền. 
Nếu bực bội như vậy, quý vị đang có tâm gì? Tâm bất 
thiện, đúng không? Do đó, trong khi hành thiên quý 
vị cũng có thể sanh tâm bất thiện nên quý vị phải cẩn 
thận. 


Sau khi bực bội một lát, quý vị nhớ lại là mình đang 
hành thiên nên ghi nhận trạng thái tâm bực bội và có 
thể niệm thầm "giận, giận, giận”. Lúc đó quý vị có 
tâm gì? Đó là tâm chánh niệm vì tâm có trạng thái tâm 
chánh niệm đồng sanh khởi. Đây là thiện tâm. 


Thiện tâm và bất thiện tâm diễn ra rất nhanh và có 
thể xảy ra rất thường. Đôi khi chúng ta có thiện tâm, 
đôi khi chúng ta có bất thiện tâm. Ngay cả khi đang 
hành thiền, bất thiện tâm có thể sanh khởi như Sư vừa 
mới đề cập ở trên. Đó là lý do tại sao mà Sư nói khi 
hành thiên tâm quy vị hầu như chứ không hoàn toàn 
trong sạch. 


Những thiện tâm sanh khởi nơi người, trời là Dục 
Giới Tâm (kämävacra-ciffa) vì chúng ta, loài vật, và 
chư thiên thuộc về cối dục giới (kãmãvacra). 

Vô Bản Tâm (ahefuka-ciffa): Nhóm tâm nào Sư 
vừa bỏ qua. Nhóm thứ hai phải không? Được kể vào 
nhóm tâm thứ hai này là 18 tâm không có các tâm 
sở thiện như vô tham (afobha), vô sần (adosa), vô sỉ 
(amoha) hay các tâm sở bất thiện như tham (fobha), 
sân (dosa), si (moha) làm gốc (heíu). Chúng là những 
Vô Bản Tâm (ahetuka ciffa) trong ý nghĩa là các tâm 
không có các gốc vừa kể chứ không phải những tâm 
sanh khởi không có nguyên nhân. Trong 18 vô bản 
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tâm, ba tâm không phải là kết quả của nghiệp quá khứ 
và 15 tâm là kết quả của nghiệp quá khứ. Trong 15 
tâm kết quả của nghiệp quá khứ có bảy tâm là kết quả 
của nghiệp bất thiện và tám tâm là kết quả của nghiệp 
thiện. Một điều nên nhớ ở đây là nghiệp quá khứ có 
thể là thiện hay bất thiện. 


Ba vô bản tâm không phải là tâm kết quả của nghiệp 
quá khứ là ngũ môn hướng tâm (pañca-dvärävajjana- 
ciffa), ý môn hướng tầm(mano-dvärika-cifta), và tiếu 
sanh tâm (hasituppäda). Diễn trình hay lộ trình tâm 
của tâm (ciffa-vffhi) bắt đầu với đối tượng đánh động 
đến tâm đang ở trạng thái thụ động được gọi là Tâm 
Hộ Kiếp hay Tâm Hữu Phần (bhavanga). Loại tâm thụ 
động này được gọi là Tâm Hộ Kiếp vì có công năng giữ 
luồng tâm liên tục trôi chảy để duy trì kiếp sống. Nói 
một cách khác, đây là loại tâm duy trì sự hiện hữu nên 
cũng còn gọi là Tâm Hữu Phần. Khi đối tượng lọt vào 
phạm vi của năm giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, và 
thân thì tâm hướng đến đối tượng đang tác động qua 
các cửa giác quan. Đây là Ngũ Môn Hướng Tâm tức 
là tâm hướng đến năm cửa giác quan nơi có sự tiếp 
xúc với đối tượng. Ngoài ra, đối với những đối tượng 
nào không phải là đối tượng của một trong năm giác 
quan này thì tâm sanh khởi hướng. đến đối tượng đó 
được gọi là Ý Môn Hướng Tâm. Chẳng hạn, khi chúng 
ta nghĩ đến một cái gì đó thuộc quá khứ như một cành 
lan chẳng hạn, ký ức về cành lan đi ngang qua cửa tâm 
hay ý môn là Hữu phần (bhavanga). Tâm sanh khởi 
hướng đến đối tượng ngang qua cửa tâm được gọi là Ý 
Môn Hướng Tâm. Y Môn Hướng Tâm này có hai công 
năng, một là hướng đến cửa tâm và hai là quyết định. 

Có một vô bản tâm nữa không phải là kết quả của 
nghiệp quá khứ. Đó là Tiếu Sanh Tâm (hasituppäda) 
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của các bậc thánh nhân A La Hán và Phật. Loại tâm 
này không phải là tâm thiện, tâm bất thiện hay tâm kết 
quả nhưng thuộc về một loại khác được gọi là Duy Tác 
Tâm (kriya citfa). 


Cả ba loại tâm gồm ngũ môn hướng tâm, ý môn 
hướng tâm, và tiếu sanh tâm đều không phải là tâm 
kết quả của nghiệp quá khứ. 

Mười lầm vô bản tâm còn lại là tâm kết quả của 
nghiệp quá khứ. Sau khi hướng tâm đến đối tượng, 
tâm đơn thuần ghi nhận sự có mặt của đối tượng và 
tâm này sanh khởi như kết quả của nghiệp quá khứ. 
Chẳng hạn, khi thấy một đối tượng, quý vị có tâm thấy 
hay nhãn thức (cakkhu-vifñiñãna). Tâm thấy này là kết 
quả của nghiệp trong quá khứ. Nếu quý vị thấy đối 
tượng đẹp đề hay thích thú, tâm thấy là kết quả của 
thiện nghiệp trong quá khứ. Lý do là nhờ thiện nghiệp 
tạo ra trong quá khứ nên bây giờ quý vị mới thấy được 
đối tượng đẹp đế hay thích thú như vậy. Ngược lại, 
nếu quý vị thấy đối tượng xấu xí, tâm thấy đối tượng 
xấu này là kết quả của bất thiện nghiệp quá khứ. Các 
tâm như tâm nghe hay nhĩ thức (soía-viññana), tâm 
ngửi hay tỉ thức (ghãna-viññãna), tâm nếm hay thiệt 
thức /vhã-viññiãna), và tâm đụng hay thân thức (kãya- 
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viññäna) cũng tương tự như vậy. 

Do đó, có 10 vô bản tâm là tâm kết quả liên hệ với 
năm căn giác quan: hai tâm thấy, hai tâm nghe, hai tâm 
ngửi, hai tâm nếm, và hai tâm đụng. Mười vô bản tâm 
này gôm năm tâm là kết quả của thiện nghiệp quá khứ 
và năm tâm là kết quả của bất thiện nghiệp trong quá 
khứ. Dù là kết quả của thiện hay bất thiện nghiệp quá 
khứ, 10 tâm này ngay lúc sanh khởi không có các tâm 
sở thiện vô tham, vô sân, vô si hay tâm sở bất thiện 
tham, sân, sỉ làm gốc nên được gợi là vô bản tâm. 
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Rồi đến thức được gọi là Tiếp Thọ Tâm 
(sampaficchana-cifta). Vào lúc thấy, chúng ta không 
biết đó là đàn ông, đàn bà hay là cành hoa hồng...mà 
chỉ là thuần thấy đối tượng thôi. Sau đó, là khoảnh 
khắc của tiếp thọ tâm tức là tâm tiếp nhận đối tượng. 
Kế đến là Suy Đạc Tâm (sarfirana-cifta) tức là xem xét 
đối tượng sau khi tiếp nhận. Tiếp thọ tâm và suy đạc 
tâm là hai tâm kết quả của thiện nghiệp hay bất thiện 
nghiệp trong quá khứ:. 


Như vậy, bảy tâm kết quả của bất thiện nghiệp là 
nhãn thức hay tâm thấy, nhĩ thức hay tâm nghe, tỉ thức 
hay tâm ngửi, thiệt thức hay tâm nếm, thân thức hay 
tâm đụng, tiếp thọ tâm và suy đạc tâm với khổ thọ. 
Tám tâm kết quả của thiện nghiệp là nhãn thức hay 
tâm thấy, nhĩ thức hay tâm nghe, tỉ thức hay tâm ngửi, 
thiệt thức hay tâm nếm, thân thức hay tâm đụng, tiếp 
thọ tâm và hai suy đạc tâm. Hai suy đạc tâm là suy 
đạc tâm có lạc thọ và suy đạc tâm có xả thọ hay thọ 
trung tính. Tổng cộng là 15 vô bản tâm là kết quả của 
nghiệp quá khứ. 

Như vậy, có tất cả 18 vô bản tâm gồm ba tâm không 
phải là kết quả của nghiệp quá khứ và 15 tâm là kết 
quả của nghiệp quá khứ. 

Sắc Giới Tâm (rñpã-vacara-cifta)®: Có 15 Sắc Giới 
Tâm gồm năm tâm thiền (/hãna-ciffa), năm tâm kết 
quả (vipaka ciffa, dị thục tâm), và năm tâm duy tác 
(kriya-cifta). Để hiểu các tâm này, cần biết các tâng 
thiền sắc giới. 

Hành giả tập thiền vắng lặng (samafha) chọn đề 
mục bao gồm hơi thở, đĩa đất kasina...và nỗ lực trụ 
5. Tâm tiếp theo sau đó trong lộ trình tâm là Quyết Định Tâm (vofjtabbana-cifta). 

Tâm này nhằm xác định đối tượng được ưa thích hay không được ưa thích. 


6 Cõi Sắc Giới (rũpa-vacara) sẽ được giải thích chỉ tiết hơn trong phần Ba Mươi 
Mốt Cảnh Giới (Bhữmi). 


69 


tâm trên một trong những đề mục này để phát triển sự 
định tâm. Khi sự định tâm trở nên mạnh mẽ, hành giả 
có thể hình dung rõ ràng đề mục trong tâm mà không 
cần phải nhìn đề mục (đĩa đất). Khi định tâm thật 
mạnh mẽ, đề mục thiền chuyển biến thành đối tượng y 
hệt (pafibhäga-nimiffa) như nó. Có thể nói đối tượng y 
hệt giống như hình ảnh của đề mục trong không gian 
ba chiều. 


Bằng cách hướng tâm (tầm, vifakka) và chà sát tâm 
(tứ, vicara) trên đối tượng y hệt (pafibhãga-nimifta) 
này, trạng thái định tâm mạnh mẽ sanh khởi cùng với 
sự hoan hỉ (hỉ) và sung sướng (lạc). Tâm có trạng 
thái tâm định mạnh mẽ này là tâm thiền sắc giới thứ 
nhất (sơ thiền sắc giới). Tâm thiền này có năm trạng 
thái tâm thiên hay năm thiền chi là tâm (vifakka), tứ 
(vicara), hỉ (pifi), lạc (sukha), và nhất tâm (ekkaggaia). 
Nếu hành giả không bị mất tâm thiền này, sau khi chết 
đi sẽ được tái sanh về cõi sắc giới (rũpa vacara). Tâm 
tái sinh đầu tiên ở cối trời này là tâm kết quả hay dị 
thục tâm. Nếu hành giả là thánh tăng A La Hán và đắc 
sơ thiền sắc giới, tâm thiên của vị này là tâm duy tác 
(kriya-ciffa) tức tâm thuần tác động không tạo nghiệp 
(không còn tái sanh để có dị thục tâm). Như vậy, có 
ba tâm liên hệ đến sơ thiên sắc giới hay tầng thiền sắc 
giới thứ nhất là tâm thiền (/hãna-ciffa), tâm kết quả 
(vipaka-ciffa, dị thục tâm), và tâm duy tác (kriya-cifta). 

Khi sự định tâm thuần thục hơn và có thể chà sát 
tâm trên đề mục mà không cần phải hướng tâm như ở 
sơ thiên, hành giả đạt tầng thiền sắc giới thứ hai (nhị 
thiền sắc giới) với bốn thiền chỉ là tứ, hỉ, lạc, và nhất 
tâm. Tương tự như trong trường hợp sơ thiên, có ba 
tâm liên hệ đến tầng thiền này là tâm thiên, tâm kết 
quả, và tâm duy tác. 
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Ở tầng thiền sắc giới thứ ba (tam thiền sắc giới), sự 
định tâm đủ mạnh để giữ tâm trên đề mục mà không 
cần phải hướng tâm và chà sát tâm trên đề mục như 
trong hai tầng thiền sắc giới đầu tiên. Hành giả trở nên 
thiện xảo trong sự hành thiền nên vượt qua một cách 
dễ dàng hai chỉ thiền tầm và tứ được xem là thô tháo. 
Do đó, tầng thiền này chỉ có ba thiền chỉ là hỉ, lạc, và 
nhất tâm. Tương tự như trong trường hợp sơ thiên và 
nhị thiền sắc giới, tầng thiền này cũng có ba tâm là tâm 
thiền, tâm kết quả, và tâm duy tác. 

Ở tầng thiền sắc giới thứ tư (tứ thiền sắc giới), sự 
định tâm mạnh mẽ hơn và tâm ở trên đề mục dễ dàng 
nên không còn thấy hoan hỉ như trước. Hay nói cách 
khác, thiền chi hỉ được xem là thô tháo nên không 
thích hợp với tâng thiền này. Do đó, tứ thiền sắc giới 
chỉ có hai thiền chi là lạc và nhất tâm. Tương tự như 
các tầng thiền trước, tâng thiền này cũng có ba tâm là 
tâm thiền, tâm kết quả, và tâm duy tác. 


Ở tầng thiền sắc giới thứ năm (ngũ thiền sắc giới), 
sự định tâm đạt đến cực điểm và tâm rất quân. bình 
không còn thấy sung sướng như trước. Điêu này có 
nghĩa là thiền chỉ lạc vì vẫn còn thô tháo nên không 
thuộc tầng thiền này. Thay thế cho lạc là xả tức là 
trạng thái tâm quân bình. Do đó, tầng thiền này chỉ 
có hai thiền chi là xả và nhất tâm. Tương tự như các 
tầng thiền trước, tầng thiền này cũng có ba tâm là tâm 
thiên, tâm kết quả, và tâm duy tác. 

Như vậy, liên hệ đến cõi sắc giới là năm tầng thiền 
sắc giới: sơ thiền, nhị thiền, tam thiền, tứ thiên, và ngũ 
thiền. Mỗi tầng thiền có ba tâm là tâm thiền, tâm kết 
quả, và tâm duy tác. Cho nên, tổng cộng có 15 tâm 
thuộc cõi sắc giới: năm tâm thiền, năm tâm kết quả, 
và năm tâm duy tác. 
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Vô Sắc Giới Tâm (arñpä-vacara-ciffa)”: Các phạm 
thiên ở cõi vô sắc giới chỉ có tâm mà không có thân. 
Những vị này tái sinh về đây sau khi đã đắc các tầng 
thiền vắng lặng vô sắc (aripa-jhana) ở kiếp trước. Có 
12 Vô Sắc Giới Tâm gồm bốn tâm thiền (/hãna-ciffa), 
bốn tâm kết quả (vipaka ciffa, dị thục tâm), và bốn tâm 
duy tác (kriya-cifta). Để hiểu các tâm này, cần biết các 
tâng thiền vô sắc giới. 

Tầng thiền vô sắc đầu tiên là Không Vô Biên Xứ 
Thiền (äkãsãnañcäyatana jhãna). Để phát triển tầng 
thiên này, hành giả trước tiên chú tâm vào đối tượng y 
hệt đề mục (pafibhãga-nimiffa) của tầng thiền sắc giới 
thứ nằm. Khi sự định tâm chìm sâu vào đối tượng, 
hành giả thấy đối tượng chói sáng và trở thành ánh 
sáng rực rỡ. Hành giả liên làm cho ánh sáng lan tỏa 
bao trùm hết cả không gian. Sau đó, lấy ý niệm không 
gian bao la này (äkãsa) làm đề mục hành thiên, hành 
giả phát triển tầng thiền vô sắc đầu tiên hay sơ thiền 
vô sắc giới. Nếu hành giả không mất tâm thiền này, 
sau khi chết đi sẽ tái sanh về cõi vô sắc giới (aripa 
vacara). Tâm tái sinh đầu tiên ở cối trời này là tâm kết 
quả hay dị thục tâm. Đối với các thánh tăng A La Hán 
đắc sơ thiền vô sắc giới, tâm thiền của vị này là tâm 
duy tác (kriya-ciffa) tức tâm thuần tác động không tạo 
nghiệp (không còn tái sinh với dị thục tâm). Như vậy, 
có ba tâm liên hệ đến sơ thiền vô sắc hay tầng thiền 
vô sắc giới thứ nhất là tâm thiền (/nãna-ciffa), tâm kết 
quả (vipaka-ciffa, dị thục tâm), và tâm duy tác (kriya- 
cifta). 

Để phát triển tầng thiền vô sắc thứ hai (nhị thiền vô 
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sắc giới) là Thức Vô Biên Xứ Thiền(viññãnañicayatana 


7 _ Cõi Vô Sắc Giới (arũpa-vacara) cũng sẽ được giải thích chỉ tiết hơn trong phần 
Ba Mươi Mốt Cảnh Giới (Bh0m/). 


?2 


jhãna), hành giả chú tâm vào tâm thiên của tầng thiên 
vô sắc thứ nhất (sơ thiền vô sắc) và làm cho tâm thiên 
này cũng vô biên. Do đó, tầng thiền này được gọi 
là Thức Vô Biên Xứ Thiền. Tương tự như tầng thiền 
trước, tầng thiền này cũng có ba tâm là tâm thiền, tâm 
kết quả, và tâm duy tác. 

Tầng thiền vô sắc thứ ba (tam thiền vô sắc giới) 
là Vô Sở Hữu Xứ Thiền ((nat(hi-bhãva-pafiñatti, không 
còn hiện hữu). Để đạt tầng thiền này, hành giả cũng 
chú tâm vào tâm thiền vô sắc thứ nhất và làm cho 
tâm thiền trở thành trống vắng. Vì thế tầng thiền này 
gọi là Vô Sở Hữu Xứ Thiền tức là sự không còn có 
mặt của tâm thiền vô sắc thứ nhất. Tương tự như các 
tầng thiền trước, tầng thiền này cũng có ba tâm là tâm 
thiền, tâm kết quả, và tâm duy tác. 

Tầng thiền vô sắc cuối cùng là Phi Tưởng Phi Phi 
Tưởng Thiền (nevasafiiã-näsafifiayatana jhãna). Để 
phát triển tầng thiền này, hành giả chú tâm vào các 
trạng thái của tâm thiền vô sắc thứ ba như tưởng, 
thọ...Tâm hành giả lúc đó an bình, tĩnh lặng đến độ các 
trạng thái tâm này dường như có như không. Do đó, 
tầng thiền này được gọi là Phi Tưởng (không có Tưởng) 
Phi Phi Tưởng (không phải không có Tưởng) Thiên 
(nevasañfiã-näsañifiayatana jhãna). Tưởng (saññaä) ở 
đây chỉ chung cho các trạng thái tâm của tầng thiền 
vô sắc thứ ba chứ không phải chỉ riêng Tưởng mà thôi. 
Tương tự như các tầng thiền trước, tâng thiên này 
cũng có ba tâm là tâm thiền, tâm kết quả, và tâm duy 
tác. 

Tóm lại, có bốn tầng thiền vô sắc giới: sơ thiền, nhị 
thiền, tam thiền, và tứ thiên. Môi tâng thiền có ba tâm 
là tâm thiền, tâm kết quả, và tâm duy tác. Do đó, có 
tất cả 12 tâm thuộc cõi vô sắc giới: bốn tâm thiền, bốn 
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tâm kết quả, và bốn tâm duy tác. 


Siêu Thế Tâm (/okuffara-cifa) Có tám tâm 
siêu thế được gọi là Siêu Thế Tâm gồm bốn Đạo Tâm 
(magga ciffa) và bốn Quả Tâm (phafa ciffa) tương ưng 
với bốn tầng mức giác ngộ là Nhập Lưu hay Tư Đà Hoàn 
(Sofãpaffj, Nhất Lai hay Tư Đà Hàm (Sakadagãmj), 
Bất Lai hay A Na Hàm .(Anãgãm), và Ứng Cúng hay A 
La Hán (Arahafia). Mỗi tầng thánh đều có hai tâm là 
Đạo Tâm và Quả Tâm. Đây là tâm của những bậc giác 
ngộ. 


Đạo có ý nghĩa là con đường đưa đến một nơi nào 
đó. Tuy nhiên, ở đây Đạo có nghĩa là sự giác ngộ tâm 
linh đưa đến giải thoát khỏi mọi khổ đau của kiếp luân 
hôi. Quả là kinh nghiệm tâm linh tiếp theo sau sự giác 
ngộ. Có bốn tầng mức giác ngộ tùy theo mức độ ô 
nhiềm trong tâm hay phiền não được loại trừ. 

Để phát triển Đạo Tâm và Quả Tâm, hành giả phải 
hành thiên Minh Sát Niệm Xứ (Vipassana). Theo đó, 
hành giả chánh niệm ghi nhận bất cứ hiện tượng danh 
sắc nào sanh khởi nổi bật qua sáu cửa giác gian ngay 
trong khoảnh khắc hiện tại. Hay nói một cách khác, 
hành giả quán thân trên thân (kãyãnupassana, thân 
quán niệm xứ), quán thọ trên thọ (vedanänupassanã, 
thọ quán niệm xứ), quán tâm trên tâm (ciffanupassanã, 
tâm quán niệm xứ), và quán pháp trên các pháp 
(dhammãnupassanä, pháp quán niệm xứ). 

Hành giả tinh cân chú niệm và quán sát đề mục 
đang sanh khởi nổi bật nhất qua bốn nơi quán niệm là 
thân, thọ, tâm, pháp ngay trong giây phút hiện tại để 
hiểu đặc tính của đề mục. Khi theo dõi đề mục một 
cách chính xác, song hành và liên tục, hành giả sẽ thấy 
rõ ràng sự sanh khởi và hoại diệt nhanh chóng của 
đề mục. Nhờ đó hành giả khám phá ba đặc tính phổ 
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thông của tất cả mọi pháp hữu vi hay các hiện tượng 
danh sắc do điều kiện tạo thành là vô thường (anicca), 
bất toại nguyện (dukkha), và vô ngã (anafa). Nếu 
tiếp tục nỗ lực hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, hành 
giả sẽ tuần tự phát triển các tuệ giác minh sát từ thấp 
đến cao. Khi tuệ giác minh sát chín muôồi, hành giả 
sẽ chứng ngộ Đạo (magga), Quả (phaia), và Niết Bàn 
(nibbana). 

Có bốn Đạo Tâm (magga-cifa) và bốn Quả Tâm 
(phala-ciffa) như sau: 


Đạo tâm thứ nhất là Nhập Lưu Đạo Tầm (sofãpafi- 
magga) hay Tu Đà Hoàn Đạo Tâm. Danh từ *so(ãpaffí” 
có nghĩa là bước vào dòng giác ngộ. Do đó, sofãpafíi- 
magga là đạo tâm của tầng mức giác ngộ đầu tiên 
là Nhập Lưu. Đạo Tâm này sanh khởi ngay vào lúc 
giác ngộ và hoại diệt ngay tức khắc. Tuy nhiên, nó 
có sức mạnh khủng khiếp loại trừ ba trong 10 sợi 
dây trói buộc (thẳng thúc) là linh kiến hay ngã kiến 
(sakayadifthí), hoài nghi (vicikkicha), và tập hành thủ 
(sfiabbafatupadãäna). Ngoài ra, những ô nhiễm còn lại 
trong tâm không còn đủ mạnh để làm cho bậc thánh 
Tu Đà Hoàn hay Nhập Lưu phạm nằm giới. Cho nên, 
bậc thánh này sẽ không còn bị tái sanh vào bốn cối 
thấp kém hay bốn khổ cảnh nữa. Sau Đạo Tâm Nhập 
Lưu là Quả Tâm Nhập Lưu (sofãpaffi-phala). Đây là 
kinh nghiệm tâm linh tiếp theo Đạo Tâm Nhập Lưu. 


Đạo tâm thứ hai là Nhất Lai Đạo Tâm (Sakadãgãmr- 
magga) hay Tu Đà Hàm Đạo Tâm. Danh từ 
"sakadagam7" có nghĩa là chỉ còn trở lại cõi dục giới 
một lần nữa mà thôi. Cho nên, sakadãgãmï-magga 
là đạo tâm sanh khởi ngay vào lúc giác ngộ ở tầng 
thứ hai hay Nhất Lai. Sau khi sanh khởi, đạo tâm này 
cũng hoại diệt ngay liền sau đó. Tuy hiện hữu một 
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cách ngắn ngủi nhưng nó có khả năng làm yếu hẳn 
đi hai trong 10 sợi dây trói buộc hay thằng thúc là ái 
dục (fanhä) và sân hận (byãpãda). Quả Tâm Nhất Lai 
(sakadãgämr-phafa) là kinh nghiệm tâm linh tiếp theo 
ngay sau Đạo Tâm Nhất Lai. 


Đạo tâm thứ ba là Bất Lai Đạo Tâm (Anägãmr- 
magga) hay A Na Hàm Đạo Tâm. Danh từ "*anägämi” 
có nghĩa là không còn trở lại cối dục giới nữa. Cho nên, 
sakadägämi-magga là đạo tâm của tâng mức giác ngộ 
thứ ba hay Bất Lai. Đạo Tâm này sanh khởi ngay vào 
lúc giác ngộ ở tâng thứ ba và hoại diệt ngay sau đó. 
Mặc dù sanh khởi và hoại diệt ngay lập tức nhưng đạo 
tâm này loại hẳn đi hai trong 10 sợi dây trói buộc hay 
thẳng thúc là ái dục (fanhã) và sân hận (byäpäda). 
Quả Tâm Bất Lai (Änagãmr-phala) là kinh nghiệm tâm 
linh tiếp theo ngay sau Đạo Tâm Bất Lai. 

Đạo tâm thứ tư là Ứng Cúng Đạo Tâm (Arahaffa- 
magga) hay A La Hán Đạo Tâm. Danh từ *arahatta” 
có nghĩa ứng cúng tức là xứng đáng được tôn kính và 
cúng dường. Nó cũng còn có nghĩa là sát thủ hay tận 
diệt phiền não. Do đó, Arahaffa-magga là đạo tâm 
của tầng mức giác ngộ thứ tư hay Ưng Cúng. Đạo 
Tâm này sanh khởi vào lúc giác ngộ ở tầng thứ tư và 
hoại diệt ngay lập tức. Đạo tâm này loại hẳn năm sợi 
dây trói buộc hay thẳng thúc còn lại gồm dính mắc 
vào cối sắc giới, dính mắc vào cõi vô sắc giới, ngã mạn 
(mãna), trạo cử (uddhacca), và vô minh (avija). Quả 
Tâm Ưng Cúng (Arahaffa-phala) là kinh nghiệm tâm 
linh tiếp theo ngay sau Đạo Tâm Ưng Cúng. 

Như vậy, có bốn Đạo Tâm và bốn Quả Tâm. Nếu 
kết hợp thêm với năm thiền chỉ của các tâng thiên, tám 
thánh tâm sẽ thành 40 siêu thế tâm. Trong trường hợp 
này, tổng số tâm sẽ từ 89 tăng lên thành 121 tâm. 
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Thức uẩn rất phức tạp, Sư chỉ giải thích một cách 
tổng quát để cho quý vị dễ hiểu mà thôi. 


Để tóm tắt, có 89 hay 121 tâm được xếp loại theo tiêu 
chuẩn thế tâm (/okiya ciffa) và siêu thế tâm (fokuftara 
ciffa). Thế tâm hay tâm thế tục gôm 54 tâm trong cối 
dục giới hay Dục Giới Tâm (kãmãvacara-cifía), 15 tầm 
trong cõi sắc giới hay Sắc Giới Tâm (rũpävacara-cifta), 
và 12 tâm trong cõi vô sắc giới hay Vô Sắc Giới Tâm 
(arũpävacara-cifta). 54 dục giới tâm được chia thành 
12 dục giới bất thiện tâm (kãmaãvacara akusala ciffa), 
18 dục giới vô bản tâm (kãmãvacara ahetuka ciffa) 
và 24 dục giới tịnh quang tâm (kãmävacara sobhana 
ciffa). Tổng cộng có 81 thế tâm tức là tâm thuộc phạm 
vi thế tục. Siêu thế tâm gồm tám thánh tâm được chia 
làm hai gồm bốn Đạo Tâm (magga ciffa) và bốn Quà 
Tâm (phala cifta) hay 40 tâm nếu tám thánh tâm được 
liên kết thêm với năm thiền chi của các tâng thiền. 

Đó là tổng quát về tâm hay thức uẩn. Nếu quý vị 
muốn biết thật chỉ tiết về Thức Uẩn, sẽ mất rất nhiều 
thời gian, có thể phải qua vài buổi học nữa. Cho nên, 
Sư đành phải để quý vị tự tìm hiểu thêm về uẩn này. 

Đến đây chúng ta xong về Ngũ Uấn. Muốn hiểu 
rõ thêm nữa về các uẩn này, Sư đề nghị quý vị đọc 
chương đầu của cuốn Cẩm Nang Về Vi Diệu Pháp 
(Abhidhamma) của Ngài Narada. 
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MƯỜI HAI CĂN 
¬...... 
MƯỜI TÁM YẾU TỔ 


Sư đã giảng 18 Vô Bản Tâm (ahetuka ciffas), quý 
vị còn nhớ không? Sở dĩ Sư hỏi là vì khi đến 18 yếu tố 
chúng ta phải đề cập đến những tâm này. 


Mười Hai Căn: Theo Tạng Luận Vi Diệu Pháp 
(Abhidhamma), có 12 cần (ãyafana). Được gọi là căn 
bởi chúng là căn nguyên của tâm vương (ciffa) hay 
thức (viññana). Hay nói một cách khác, tâm vương 
(cifta) hay thức (viññãna) sanh khởi từ các căn này. 


Trước hết, chúng ta có sáu nội căn (ajhaffikãyatana). 
Đầu tiên là cakkh'ãyafana. Hợp từ này theo văn phạm 
Päli là sự kết hợp của hai danh từ cakkhu và äyatana. 
Cakkhu có nghĩa là mắt và ayafana là căn. Cho nên 
hợp từ cakkh'ãyafana có nghĩa là nhãn căn tức là căn 
nguyên của nhãn thức hay tâm thấy. Tương tự như 
vậy, chúng ta có căn ở tai hay Nhĩ Căn (sofãyatana) là 
căn nguyên của nhĩ thức hay tâm nghe, cần ở mũi hay 
Tỉ Căn (ghanãyatana) là căn nguyên của tỉ thức hay 
tâm ngửi, căn ở lưỡi hay Thiệt Căn (vhãyatana) là cần 
nguyên của thiệt thức hay tâm nếm, căn ở thân hay 
Thân Căn (kãyãyafana) là cắn nguyên của thân thức 
hay tâm đụng, và căn ở tâm hay Thức Căn hoặc Y Căn 
(manaäyatana) là căn nguyên của các tâm hay thức và 
các tâm sở. 

Nhãn Căn là phần nhạy cảm của mắt (cakkhu- 
pasãda) chứ không phải nguyên cả mắt hay tròng con 
mắt. Đây là nơi tiếp nhận hình ảnh của đối tượng thấy 
được. Phần này có lẽ ở trên võng mạc nắm phía sau 
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tròng con mắt theo y khoa. Khi hình ảnh chạm vào 
đây, tâm thấy đối tượng. Hay nói một cách khác, tâm 
đơn thuần nhận ra sự có mặt của đối tượng. Tương tự, 
Nhĩ Căn là phần nhạy cảm của tai (sofa-pasãda). Đó là 
màng nhĩ nằm bên trong tai. Tỉ Căn là phần nhạy cảm 
của mũi (ghãna-pasäda). Thiệt Căn là phần nhạy cảm 
của lưỡi (/vhã-pasada). Đây là những hạt nhỏ nơi lưỡi 
kinh nghiệm vị của thức ăn. Thân Căn là phần nhạy 
cảm của thân (kãya-pasäda). Phần này bao gồm toàn 
thân ngoại trừ phần lông và tóc vượt ra ngoài da và 
phân trên của móng tay và móng chân. Thức Căn hay 
Ý Căn bao gồm. 89 hay 121 tâm có nghĩa bất cứ tâm 
nào cũng có thể làm căn cho tâm khác sanh khởi. 


Kế đến là sáu ngoại căn (bahirãyatana). Chúng 
gồm có Sắc Căn (rũpãyatana) là đối tượng thấy được, 
Thanh Căn (saddayatana) là âm thanh, Hương Căn 
(gandhãyatana) là mùi, Vị Căn (rasãyafana) là vị, Xúc 
Căn (phof‡abbayatana) là đối tượng đụng hay va chạm 
thân, và Pháp Căn (dhammayatana). Thuật ngữ 
dhamma (pháp) trong tiếng Pali rất khó dịch sang bất 
cứ một ngôn ngữ nào khác. Tùy theo nội dung, danh 
từ này có ý nghĩa khác nhau. Ở đầy, dhammaäyatana có 
nghĩa là căn nguyên cho các tâm và các tâm sở sanh 
khởi. Pháp Căn gồm ba loại là 52 trạng thái tâm hay 
tâm sở (cetasika), các tính chất vật chất vi tế bao gồm 
nam tính, nữ tính..., và Niết Bàn (nibbãna) °. 


8  Ý Căn (manäyatana) nh Tạng, Kinh (Suttanta) chỉ có Hữu Phần (bhavanga) 
mà thôi. Trong trường hợp này ý căn cũng giống như Ý Môn (mano-dvära) là 
Hữu Phân. 

9 Theo Tạng Kinh ( Sufana), đối tượng (äramana) được dùng thay cho ngoại căn 
(bähiräyatana). Đối tượng cho sáu nội căn là sáu trần (ãmarammana) gồm có 
sắc trần (rapärammana) là đối tượng thấy được, Thanh Trần (saddärammana) 
là âm thanh, Hương Trần (gandhärammana) là mùi, Vị Trần (rasärammana) 
là vị, Xúc Trần (pho(tabbarammana) là đối tượng đụng hay va chạm thân, và 
Pháp Trần (dhammärammana) bao gồm Niết Bàn (Nibbäna), ý niệm (paññalti), 
tất cả các tâm, và tất cả sắc pháp ngoại trừ năm trần đầu tiên (sắc trần, thanh 
trần, hương trần, vị trần, xúc trần). Như vậy, so sánh giữa Vi Diệu Pháp và 
Tạng kinh, năm ngoại căn và năm trần đầu tiên giống nhau. Riêng Pháp Căn 
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Ngoại trừ Niết Bàn, quý vị thấy những gì thuộc 12 
căn bao gồm trong ngũ uẩn (pañca-kkhandha). Sư 
muốn hỏi quý vị nhãn căn thuộc uẩn nào trong ngũ 
uẩn? Đó là Sắc Uấn (rñpa-kkhandha). Nhĩ căn, tỉ 
căn, thiệt căn và thân căn cũng thuộc sắc uẩn. Sắc 
căn, thanh căn, hương cần, vị căn, xúc căn thuộc sắc 
uẩn. Thức căn hay ý căn thuộc Thức Uẩn (viññana- 
kkhandha). Riêng pháp căn thuộc về bốn uẩn khác 
nhau như sắc uẩn (các sắc pháp vi tế), thọ uẩn (cảm 
thọ), tưởng uẩn (tưởng), và hành uẩn (50 tâm sở còn 
lại trong 52 tâm sở ngoài thọ và tưởng). 

Đến đây quý vị thấy cùng một thứ mà có tên gọi 
khác nhau. Chẳng hạn, phần nhạy cảm của mắt 
(cakkhu-pasãda) là sắc căn thuộc 12 căn hay là sắc 
uẩn thuộc ngõ uẩn. 

Đức Phật ấp dụng nhiêu cách dạy khác nhau tùy 
theo căn cơ của mỗi người. Nếu người được dạy quen 
thuộc với các uẩn, Đức Phật dạy đây là sắc uấn, đây 
là thọ uẩn...Nếu người đó quen thuộc với các căn, Đức 
Phật dạy đây là nhãn cần, đây là nhĩ căn... hay nhãn 
căn là vô thường, nhĩ căn là vô thường.. .Đức Phật biết 
căn cơ của môi người vì Ngài có tha tâm thông. Ngài 
hiểu được tâm ý của người nghe nên chọn cách dạ 
phù hợp cho từng người. Đó là lý do tại sao sự dạy dỗ 
của Đức Phật rất thành công vì người nghe hiểu rõ giáo 
pháp rồi thực hành và đạt giác ngộ. 

Mười Tám Yếu Tố (Dhaãtu): Kế đến là mười 
tám dhãíu. Dhãtu có rất nhiều nghĩa. Ở đầy là yếu tố 
với ý nghĩa là một cái gì có đặc tính riêng của nó. Sư 
sẽ giải thích và quý vị sẽ thấy mình đã biết rất nhiều về 
18 yếu tố này rồi. 

Năm yếu tố đầu tiên là năm yếu tố bên trong hay Nội 


(dhammayatana) và Pháp Trần (dhammarammana) hơi khác nhau. 
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Tố (ajhattika-dhãtu). Yếu tố đầu tiên là mắt hay Nhãn 
Tố (cakkhu-dhatu). Nhãn tố thật sự giống như nhãn 
căn (cakkh'ãyatana) hay nhãn xứ (cakkhu-vafthu)”° vì 
cùng chỉ cho phần nhạy cảm của mắt (cakkhu-pasäãda) 
và thuộc về sắc uẩn (rũpa-kkhandha). Tương tự như 
vậy, tai hay Nhĩ Tố (sofa-dhaíu) là yếu tố thứ hai. 
Nó giống như nhĩ căn (sofãyatana) hay nhĩ xứ (sofa- 
vafthu) là phần nhạy cảm của tai (sofa-pasãda) và cũng 
thuộc sắc uẩn. Yếu tố thứ ba là mũi hay Tỉ Tố (ghana- 
dhãtu). Yếu tố này giống như tỉ căn (ghanäyatana) 
hay tỉ xứ (ghãna-vaffhu) là phần nhạy cảm của mũi 
(ghãna-pasãda) cũng thuộc sắc uẩn. Yếu tố thứ tư là 
lưỡi hay Thiệt Tố (/vhã-dhãtu). Nó giống như thiệt cắn 
(Ivhãyatana) hay thiệt xứ (Ivhä-vatfhu) là phần nhạy 
cảm của lưỡi (vhã-pasãda) và cũng thuộc sắc uẩn. 
Yếu tố thứ năm là thân hay Thân Tố (kãya-dhãtu). Yếu 
tố này giống thân căn (kãyãyafana) hay thân xứ (kãya- 
vaffhu) là phần nhạy cảm của thân (kãya-pasãda) và 
cũng thuộc sắc uẩn. 

Năm yếu tố kế đến là năm yếu tố bên ngoài hay Ngoại 
Tố (bähira-dhãtu). Yếu tố bên ngoài đầu tiên là Sắc Tố 
(rũpa-dhãtu). Nó giống như sắc căn (rũpayatana) hay 
sắc trân (rñpärammana) là đối tượng thấy được thuộc 
về sắc uẩn. Yếu tố thứ hai là Thanh Tố (sadda-dhätu). 
Nó cũng giống như thanh căn (saddãyatana) hay thanh 
trần (saddärammana) là âm thanh thuộc vế sắc uẩn. 
Yếu tố thứ ba là Hương Tố (gandha-dhãtu). Yếu tố này 
cũng giống như hương cần (gandhãyatana) hay hương 
trần (gandhãrammana) là mùi thuộc sắc uẩn. Yếu tố 
thứ tư là Vị Tố (rasa-dhãtu). Vị tố cũng giống như vị 
căn (rasãyatana) hay vị trần (rasaärammanna) là vị thuộc 
sắc uẩn. Yếu tố thứ năm là Xúc Tố (pho{fhabba-dhãtu). 


10 Vaffhu là nơi (xứ) các thức (viññana) hay tâm (cifta) sanh khởi. Nhãn xứ là 
nơi nhãn thức hay tâm thấy sanh khởi... 
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Nó giống như xúc căn (pho{†habãyatana) hay xúc trần 
(pho†thabbãrammara) là đối tượng đụng chạm thuộc 
về sắc uẩn. 

Mười yếu tố vừa kể trong 18 yếu tố rất quen thuộc. 
Tuy nhiên, tám yếu tố còn lại là những yếu tố mới mẻ. 


Trước hết là năm yếu-tố-thức (viññana-dhã(u) gồm 
yếu tố nhãn thức (cakkhu-vifiñana-dhätu), yếu tố nhĩ 
thức (sofa-viññana-dhãtu), yếu tố tỉ thức (ghãna- 
viññana-dhãtu), yếu tố thiệt thức (/wvhã-viññana- 
dhãtu), và yếu tố thần thức (kãya-viñfñiana-dhãtu). 

Yếu-tố-thức đầu tiên là Yếu Tố Nhẫn Thức (cakkhu- 
viñfñana-dhãtu) Đây chính là nhãn thức (cakkhu- 
viñfñiana) hay tâm thấy. Chẳng hạn, khi chúng ta thấy 
một đối tượng, đó là nhãn thức hay tâm thấy đang có 
mặt. Sở dĩ gọi là nhãn thức vì thức này sanh khởi từ 
nhãn căn (cakkhäyatana) là phần nhạy cảm của mắt 
(cakkhUu-pasãda) và sắc cần (rupäryatana) hay đối 
tượng thấy được của mắt. Nhãn Thức được bao gồm 
trong ý cắn (manãyafana) thuộc thức uẩn (viññana- 
kkhandha). Chúng ta thấy cùng một nhãn thức hay 
tâm thấy mà có ba cách xếp loại khác nhau là yếu-tố- 
thức (theo yếu tố), ý căn hay thức căn (theo căn) và 
thức uẩn (theo uẩn). 

Tương tự như vậy, yếu-tố-thức kế đến là Yếu Tố Nhĩ 
Thức (sota-viññiana-dhätu). Nhĩ thức (sofa-viññiana) hay 
tâm nghe sanh khởi từ nhĩ căn (sofäyatana) là phần nhạy 
cảm của tai (sofa-pasãda) và thanh cần (saddäyatana) 
hay âm thanh. Khi quý vị nghe một âm thanh nảo là nhĩ 
thức hay tâm nghe đang có mặt ngay lúc đó. Nhí Thức 
cũng nằm trong ý căn thuộc thức uẩn. Do đó, nhĩ thức 
hay tâm nghe cũng được xếp loại theo ba cách khác 
nhau là yếu tố nhĩ thức (theo yếu tố), ý căn hay thức 
căn (theo căn), và thức uẩn (theo uẩn). 
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Yếu Tố Tỉ Thức (ghãna-viñfiana-dhãtu) cũng giống 
như thế. Tỉ thức (ghãna-viñfiana) hay tâm ngửi là thức 
sanh khởi từ tỉ căn (ghanayafana) là phần nhạy cảm 
của mũi (ghãna-pasäãda) và hương cần (gandhãyatana) 
hay mùi. Khi quý vị ngửi thấy mùi là tỉ thức hay tâm 
ngửi đang có mặt. Tỉ thức cũng gồm trong ý căn thuộc 
thức uẩn. Vì thế, tỉ thức hay tâm ngửi cũng được xếp 
loại theo ba cách khác nhau là yếu tố tỉ thức (theo yếu 
tố), ý căn hay thức căn (theo căn), và thức uẩn (theo 
uẩn). 

Yếu Tố Thiệt Thức (ivhã-viñfiana-dhãtu) cũng vậy. 
Tâm nếm hay thiệt thức (/vhã-viññana) sanh khởi 
từ thiệt căn (/vhãyafana) là phần nhạy cảm của lưỡi 
(ivhã-pasäda) và vị căn (rasãyatana) hay vị. Khi nếm 
được vị là thiệt thức hay tâm nếm đang có mặt. Thiệt 
thức cũng được bao gồm trong ý căn thuộc thức uẩn. 
Thiệt thức hay tâm nếm cũng được xếp loại theo ba 
cách khác nhau là yếu tố thiệt thức (theo yếu tố), ý căn 
hay thức căn (theo căn), và thức uẩn (theo uẩn). 

Yếu Tố Thân Thức (kãya-viññana-dhäatu) cũng 
tương tự như bốn yếu-tố-thức vừa đề cập. Tâm 
đụng hay thân thức (/vhã-viññana) sanh khởi từ thân 
căn (kãyäãyatana) là phần nhạy cảm của thần (käya- 
pasãda) và xúc căn (pho{fhabbäyatana) hay vật đụng. 
Khi thân đụng một cái gì là thiệt thức hay tâm đụng 
đang có mặt. Thân thức cũng gồm trong ý cần thuộc 
thức uẩn. Và thân thức hay tâm đụng cũng được xếp 
loại theo ba cách khác nhau là yếu tố thân thức (theo 
yếu tố), ý căn hay thức căn (theo căn), và thức uẩn 
(theo uẩn). 

Như vậy, có năm thức là nhãn thức, nhĩ thức, tỉ 
thức, thiệt thức và thân thức. Mỗi thức được chia làm 
hai tùy theo đối tượng. Khi đối tượng được ưa thích, 


83 


có một loại thức; khi đối tượng không được ưa thích, 
có một loại thức khác. Sự gặp gỡ đối tượng là do kết 
quả của nghiệp trong quá khứ. Nhờ làm điều tốt lành 
trong quá khứ, bây giờ gặp được đối tượng được ưa 
thích. Ngược lại, vì làm điều bất thiện trong quá khứ 
nên nay mới gặp đối tượng không được ưa thích. Cho 
nên, mỗi khi gặp đối tượng không vừa ý, chúng ta phải 
biết là do chính lỗi của mình đã làm điều bất thiện 
trước đây. Điêu này rất quan trọng vì trong hầu hết 
các trường hợp như thế, chúng ta thường bực tức và 
đổ lỗi cho người khác. 


Đối với 15 yếu tố đầu tiên trong 18 yếu tố bao gôm 
năm yếu-tố-thức vừa giảng, Sư thấy không khó hiểu. 
Tuy nhiên, ba yếu tố còn lại gồm Yếu Tố Về Tâm (mano- 
dhãtu), Yếu Tố Tâm Thức (mano-viññana-dhãtu), và 
Pháp Tố (dhammäã-dhãtu) không dễ lãnh hội. 


Chúng ta hãy xét diễn trình tâm (ciffa-vffhj) và kinh 
nghiệm đối với đối tượng thấy được. Trước khi chúng 
ta thấy đối tượng, có tâm hướng đến cửa mắt hay 
nhãn môn (cakkhu-dvara). Tâm này được gọi là tâm 
hướng ra năm cửa giác quan hay Ngũ Môn Hướng Tâm 
(pafica-dvärävajjana-cifta). Sau đó, chúng ta mới thấy 
đối tượng tức là có tâm thấy hay Nhãn Thức (cakkhu- 
viñfñana). Rồi chúng ta tiếp nhận đối tượng hay có 
Tiếp Nhận Tâm (sampaficchana-cita). Kế đến, tâm 
quan sát đối tượng là Suy Đạc Tâm (sanfrana-citta). 
Sau đó, khoảnh khắc tâm quyết định hay Quyết Định 
Tâm (voffhabbana-cifa). Tiếp theo là bảy chập tâm 
kinh nghiệm hoàn toàn về đối tượng gọi là Tốc Hành 
Tâm (/avana-ciffa). Sau giai đoạn kinh nghiệm này là 
hai khoảnh khắc tâm đăng ký đối tượng hay Đăng Ký 
Tâm (tadãrammanna-cifta). 


Trong diễn trình tâm của sự thấy nói trên, hai loại 
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tâm gồm tâm hướng đến cửa giác quan (ngũ môn 
hướng tâm) và tâm tiếp nhận đối tượng (tiếp nhận 
tâm) được gọi là Yếu Tố Về Tâm (mano-dhãtu) ở đầy. 
Điều này có nghĩa là khi chúng ta đề cập đến Yếu 
Tố Về Tâm, chúng ta muốn nói đến một trong hai 
loại tâm này. Tâm hướng đến đối tượng chỉ có một 
nhưng tâm tiếp nhận đối tượng có hai, một với đối 
tượng được ưa thích và một với đối tượng không được 
ưa thích. Như vậy, có ba tâm được bao gồm trong 
Yếu Tố Về Tâm (mano-dhãtu), một ngũ môn hướng 
tâm (pañca-dvärävajjana-ciffa) và hai tiếp nhận tâm 
(sampaticchana-citta). 


Các loại tâm còn lại được xếp vào Yếu Tố Tâm Thức 
(mano-viñfiana-dhätu). Có bao nhiêu tâm tất cả thuộc 
yếu tố tâm thức này? Nếu lấy tổng số tâm là 89 và trừ 
đi 13 tâm (10 tâm gồm 2 nhăn thức (một thiện và một 
bất thiện), 2 nhĩ thức, 2 tỉ thức, 2 thiệt thức, 2 thân 
thức, cộng với 3 tâm gôm một ngũ môn hướng tâm và 
hai tiếp nhận tâm thuộc Yếu tố Về Tâm), còn lại 76 tầm 
thuộc Yếu Tố Tâm Thức. 


Quý vị thấy bảy yếu tố gồm yếu tố nhãn thức, yếu 
tố nhĩ thức, yếu tố tỉ thức, yếu tố thiệt thức, yếu tố 
thân thức, yếu tố về tâm, và yếu tố tâm thức thuộc ý 
cần (manäyatana). Hay nói cách khác, ý cần hay thức 
căn bao gồm tất cả 89 tâm. Y căn hay thức căn chính 
là Thức Uẩn (viññana-kkhandha). 

Tâm (cifa) được gọi là thức (viññana) theo cách 
dạy về uẩn (khandha) và là ý căn hay thức căn 
(manäyatana) theo lối dạy về căn (äyatana). Còn theo 
cách dạy về yếu tố (dhãíu), nó sẽ là nhãn tố, nhĩ tố, tỉ 
tố, thiệt tố, thân tố, yếu tố vê tâm (mano-dhãtu), và 


yếu tố tâm thức (mano-viññäna-dhãtu). 
Yếu tố thứ 18 hay yếu tố cuối cùng trong 18 yếu tố 
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là Pháp Tố (dhamma-dhãtu). Pháp Tố tương tự như 
cần thứ 12 trong 12 căn là Pháp Căn (dhammayatana) 
gồm 52 trạng thái tâm hay tâm sở (cefasika), các tính 
chất vật chất vi tế (sukhuma-rũpa) bao gồm nam tính, 
nữ tính..., và Niết Bàn (nibbãna). 


Trong 18 yếu tố, có những yếu tố họp thành nhóm 
với nhau như nhóm gôm nhãn tố (phần nhạy cảm của 
mắt), sắc tố (đối tượng thấy được), và yếu tố nhãn thức 
(tâm thấy); nhóm gồm nhĩ tố (phân nhạy cảm của tai), 
thanh tố (âm thanh), và yếu tố nhĩ thức (tâm nghe); 
nhóm gồm tỉ tố (phần nhạy cảm của mũi), hương tố 
(mùi), và yếu tố tỉ thức (tâm ngửi); nhóm gồm thiệt 
tố (phần nhạy cảm của lưỡi), vị tố (vị), và yếu tố thiệt 
thức (tâm nếm); nhóm gồm thân tố (phần nhạy cảm 
của thân), xúc tố (vật đụng chạm), và yếu tố thân thức 
(tâm đụng). 


Khi chúng ta thấy một đối tượng có nghĩa là các 
yếu tố cùng nhóm gặp gỡ nhau. Chẳng hạn, để yếu 
tố nhãn thức hay tâm thấy sanh khởi, các yếu tố như 
phần nhạy cảm của mắt (nhãn tố) và đối tượng thấy 
được (sắc tố) phải tiếp xúc với nhau tương tự như lửa 
sanh ra khi que diêm được quet nơi hộp diêm. Chúng 
ta không thể nói lửa diêm có sẵn hay được lưu trữ 
nơi hộp diêm. Nếu quả thật lửa được lưu giữ nơi hộp 
diêm, nó sẽ bốc lên làm cháy ngay hộp diêm. Cũng 
giống như vậy, yếu tố nhãn thức hay tâm thấy không 
có sắn hay được lưu giữ ở mắt. Nó chỉ sanh khởi khi 
phần nhạy cảm của mắt và đối tượng thấy được gặp 
gỡ nhau mà thôi. 

Tương tự, khi chúng ta nghe âm thanh có nghĩa là 
các yếu tố cùng nhóm gồm nhĩ tố, thanh tố, và yếu tố 
nhĩ thức gặp gỡ nhau... Nếu không có các nhóm này, 
sẽ không có thấy, nghe, ngửi, nếm, và đụng. 
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Trong 12 căn, sáu căn đầu tiên là nội cần và sáu 
căn còn lại là ngoại căn. Nội căn chỉ có mặt trong 
chúng sinh. Tuy nhiên, ngoại căn không nhất thiết 
nằm bên ngoài chúng sinh mà có thể ở nơi chúng sinh. 


Sư muốn hỏi là có bao nhiêu uẩn nơi quý vị? Năm 
phải không. Bao nhiêu căn? Chúng ta trả lời từ từ. 
Chúng ta có sáu nội căn là nhãn căn, nhĩ căn, tỉ căn, 
thiệt căn, thân căn, và ý căn. Chúng ta cũng có sáu 
ngoại căn gồm sắc căn vì chúng ta có thể thấy cơ thể 
của chính mình, thanh căn là tiếng nói như khi nói hay 
hỏi, hương căn như là mùi cơ thể chúng ta, vị căn, xúc 
căn và pháp căn ngoại trừ Niết Bàn. Như vậy, chúng ta 
có hết 12 căn. Chúng ta có bao nhiêu yếu tố? Chúng 
ta có năm nội tố là nhãn tố, nhĩ tố, tỉ tố, thiệt tố, thân 
tố; năm ngoại tố là sắc tố, thanh tố, hương tố, vị tố, 
xúc tố; yếu tố nhãn thức, yếu tố nhĩ thức, yếu tố tỉ 
thức, yếu tố thiệt thức, yếu tố thân thức; yếu tố vê 
tâm, yếu tố tâm thức; và pháp tố ngoại trừ Niết Bàn 
(52 tâm sở, các sắc pháp vi tế). Như vậy, chúng ta 
có 18 yếu tố. Do đó, có thể nói bằng nhiều cách khác 
nhau như chúng ta là hợp thể của năm uẩn (hợp thể 
ngũ uẩn), hay hợp thể của 12 căn, hay hợp thể của 18 
yếu tố. 

Sư muốn hỏi về trường hợp quý vị thấy một đối 
tượng. Quý vị có nhãn thức hay tâm thấy phải không? 
Tâm này thuộc uẩn nào? Nó thuộc về uẩấn thứ năm là 
thức uẩn. Căn nào? Ý căn (thức căn). Tố nào? Một 
học viên trả lời là sắc tố. Như vậy đúng không? Không 
đúng vì chúng ta đang nói vê tâm thấy hay nhãn thức. 
Cầu trả lời khác là nhãn thức thuộc về yếu tố vê tâm 
(mano-dhãtu). Cũng không đúng vì yếu tố về tâm bao 
gồm ba tâm là một ngũ môn hướng tâm và hai tiếp 
nhận tâm. Câu trả lời đúng là nhãn thức thuộc về yếu 
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tố nhãn thức (cakkhu-vifñfñiana-dhãtu). 


Hãy lấy thêm thí dụ nữa. Sư đang nói chuyện, đạo 
hữu Luyện đang dịch lời giảng của Sư và quý vị đang 
lẳng nghe. Tâm nào đang có mặt nơi quý vị? Đó là 
nhĩ thức hay tâm nghe. Nó thuộc uẩấn nào? Thức uấn. 
Căn nào? Y căn. Tố nào? Yếu tố nhĩ thức. Đến đây 
chắc quý vị hiểu rồi. Tuy nhiên, Sư có một câu hỏi khác 
khó hơn cho quý vị. 


Ví dụ, quý vị đang tức giận. Điều này có nghĩa là 
tâm của quý vị đang CÓ trạng thái tâm (tâm sở) giận 
dữ. Như Vậy, QUÝ vị đang có tâm sân. Tâm sân này 
thuộc uẩn nào? Thức uẩn. Căn nào? Ý căn. Tố nào? 
Yếu tố tâm thức. 


Bây giờ chúng ta hãy chỉ lấy trạng thái sân của tâm 
mà thôi chứ không phải tâm có trạng thái sân tức là 
tâm sân như vừa rồi. Sân thuộc uẩn nào? Có câu trả 
lời là thọ uẩn (vedana-kkhandha). Như vậy có đúng 
không? Sân là gì? Nó là trạng thái tâm hay tâm sở nào 
(cetasika) trong 52 tâm sở? Đó là tâm sở dosa (sân) 
chứ không phải vedana (cảm thọ). Nếu không biết về 
52 tâm sở, quý vị không thể trả lời đúng câu hỏi này 
được. Sân thuộc uẩn thứ tư là hành uẩn (sanikhäãra- 
kkhanda). Cảm thọ (vedanä) thuộc thọ uẩn (vedana- 
kkhandha). Tưởng (saññã) thuộc tưởng uẩn (sañña- 
kkhandha). Trong 52 tâm sở, trừ cảm thọ và tưởng, 
các tâm sở còn lại thuộc hành uẩn kể cả tâm sở sân. 
Khi quý vị giận, quý vị có tâm sân tức là tâm vương có 
tâm sở sân cùng sanh khởi. Tâm thuộc về thức uẩn 
nhưng trạng thái sân hay tâm sở sân thuộc hành uẩn. 
Sân thuộc căn nào? Pháp căn. Pháp căn bao gồm hết 
52 tâm sở, 16 loại sắc pháp vi tế và Niết Bàn. Tố nào? 
Pháp tố (dhamma-dhãtu). Quý vị nên nhớ pháp tố và 
pháp căn giống nhau. 
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Lấy một ví dụ nữa là quý vị đến nhà hàng dùng 
món ăn mình ưa thích nhất. Lúc đó quý vị có tâm nào? 
Tâm tham. Lý do là tâm của quý vị đang có trạng thái 
tâm hay tâm sở tham ái đi kèm vì quý vị ưa thích đồ án. 
Tâm tham này thuộc uẩn nào? Thức uẩn. Căn nào? Ý 
căn. Tố nào? Yếu tố tâm thức. Nếu chỉ xét riêng trạng 
thái tâm hay tâm sở tham ái không mà thôi, tâm sở này 
thuộc uẩn nào? Hành uẩn phải không. Căn nào? Pháp 
căn. Tố nào? Pháp tố. 

Quý vị có thể nhớ hết 18 yếu tố này được không? 
Dễ lắm. Nếu đã nhớ năm nội căn hay năm giác quan là 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, quý vị chỉ cần nhớ thêm năm 
ngoại căn tức là năm căn tương ưng với năm giác quan 
là vật thấy (rũpäyatana), ầm thanh (saddãyatana), 
mùi (gandhäyafana), vị (rasäyatana), vật đụng chạm 
(pho{thabbäyaftana) và năm thức sanh khởi từ sự gặp 
gỡ giữa năm nội căn và ngoại căn này. Năm thức này 
là nhãn thức hay tâm thấy, nhĩ thức hay tâm nghe, tỉ 
thức hay tâm ngửi, thiệt thức hay tâm nếm, và thân 
thức hay tâm đụng. Hai yếu tố mà quý vị có thể gặp 
khó khần là yếu tố về tâm và yếu tố tâm thức. Yếu 
tố về tâm bao gồm tâm hướng vê nằm cửa giác quan 
(ngũ môn hướng tâm) và hai tiếp nhận tâm; yếu tố 
tâm thức bao gồm các tâm còn lại. Cuối cùng là pháp 
cần hay pháp tố bao gồm 52 tâm sở, các tính chất vật 
chất vi tế, và Niết Bàn. 

Nếu quý vị nhớ 18 yếu tố, 12 căn chẳng là gì cả, 
có đúng vậy không? 12 căn trở thành 18 yếu tố bởi vì 
ý căn được chia thành bảy yếu tố. Thật vậy, mặc dầu 
được chia thành ba loại tùy theo cách dạy (uẩn, cần, 
hay yếu tố) nhưng không khác nhau vì cùng bản chất. 
Sư muốn quý vị nhớ ba danh từ Pali là khandha (uẩn), 
äyafana (căn) và dhatu (yếu tố). 
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Đến đây quý vị thấy lời dạy về các uẩn ngắn gọn, 
lời dạy về các căn hơi dài, và lời dạy về các yếu tố rộng 
nhất. 
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BỔN CHÂN LÝ CAO THƯỢNG 
(Tứ Diệu Để, Ariya-sacca) 


Đây là một đề tài quan trọng trong Phật Pháp. 
Những gì Đức Phật dạy ròng rã trong suốt 45 năm 
hoằng pháp đều bao gồm trong Tứ Diệu Đế hay Bốn 
Chân Lý Cao Thượng (ariya-sacca). Một lần Đức Phật 
giảng: "Vì không hiểu, không kinh nghiệm bốn điều mà 
Như Lai cũng như các thây phải miệt mài trôi lần trong 
vòng sinh tử“. Bốn điều này là gì? Đó chính là Tứ Diệu 
Đế hay Bốn Chân Lý Cao Thượng gồm chân lý về sự 
khổ hay Khổ Đế (dukkha-sacca), chân lý về nguyên 
nhân của khổ hay Tập Đế (samudaya-sacca), Chân Lý 
về sự chấm dứt khổ hay Diệt Đế (nirodha-sacca), và 
chân lý về con đường đưa đến sự chấm dứt khổ hay 
Đạo Đế (magga-sacca). 


Bốn chân lý được gọi là cao thượng hay diệu đế là 
VÌ: 

e Trước hết, chúng được Đức Phật là đấng cao thượng 
nhất trong những bậc cao thượng khám phá ra. 

e Kế đến, chúng đã được xuyên thấu hay kinh nghiệm 
bởi những bậc cao thượng. 

e Cuối cùng, chúng có thể biến những ai kinh nghiệm 
chúng thành những bậc thánh cao thượng. 

Có thể có nhiều người ngạc nhiên khi thấy Phật 
Giáo đề cập đến bốn chân lý vì người ta nghĩ chân lý 
chỉ có một mà thôi. Mỗi vị giáo chủ của mỗi tôn giáo 
không phải là Phật Giáo giải thích "chân lý duy nhất” 
này một cách khác nhau. Tuy nhiên, theo lời dạy của 
Đức Phật, chân lý không chỉ có một mà là bốn. Đó 
chính là Bốn Chân Lý Cao Thượng hay Tứ Diệu Đế. 
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Chân lý theo Phật Giáo không nhất thiết phải tốt 
đẹp nhưng phải có thật. Chẳng hạn, Ái Dục (fanhã), 
chân lý thứ hai về nguyên nhân của khổ (Tập Đế), 
là một trạng thái tâm hay tâm sở bất thiện (akusala 
cefasika). Tuy bất thiện nhưng vẫn được gọi là chân 
lý bởi vì đó là sự thật. Cho nên, theo Đức Phật, những 
gì có thật là chân lý. Ngài là đấng đã khám phá ra bốn 
sự thật cao thượng hay Tứ Diệu Đế. 

Bốn Chân Lý Cao Thượng được Đức Phật khám phá 
do chính nỗ lực của Ngài mà không nhờ vào vị thầy 
nào cả. Như quý vị biết, Đức Phật thoát ly sống đời 
phạm hạnh lúc 29 tuổi. Sau đó, Ngài thực hành phép 
tu khổ hạnh sáu năm nhưng không có kết quả. Rồi 
Ngài khám phá ra phương pháp đúng đẳn, thực hành, 
chứng ngộ Bốn Chân Lý Cao Thượng hay Tứ Diệu Đế 
và trở thành Phật (Buddha). 

Sư nói Đức Phật khám phá bởi vì Bốn Chân Lý Cao 
Thượng hay Tứ Diệu Đế không phải do Ngài sáng tạo. 
Bốn chân lý này luôn có đó nhưng không ai hay biết 
cho đến khi các vị Phật xuất hiện trên thế gian, khám 
phá ra, rồi tuyên giảng lại cho chúng sanh. Chẳng hạn, 
sau khi vị Phật ngay trước Đức Phật Cô Đàm (Gotama) 
của chúng ta nhập Niết Bàn, một thời gian sau Phật 
pháp của vị này bao gồm bốn chân lý cao thượng cũng 
mất theo. Nói cách khác, bốn chân lý lại bị che dấu 
cho đến khi được Đức Phật Cô Đàm khám phá và đem 
giảng lại cho chúng ta là những người đang sống trong 
thời kỳ giáo pháp của Ngài. Thời kỳ này được xem như 
bắt đầu từ lúc Ngài giảng Pháp sau khi thành đạo trên 
hơn 2500 năm trước cho đến khi giáo pháp này không 
còn nữa. 

Bốn Chân Lý Cao Thượng hay Tứ Diệu Đế là gì? 
Như đã được đề cập ở trên, đó là chân lý cao thượng 


92 


về sự khổ hay Khổ Đế, chân lý cao thượng về nguyên 
nhân của khổ hay Tập Đế, chân lý cao thượng về sự 
chấm dứt khổ hay Diệt Đế, và chân lý cao thượng về 
con đường đưa đến sự diệt khổ hay Đạo Đế. 

Để cho dễ hiểu về bốn chân lý này, Sư lấy ví dụ về 
trường hợp một y sĩ khám bịnh cho bệnh nhân. Sau 
khi xem xét, vị này cho bệnh nhân biết bệnh tình. Vì 
là y sĩ giỏi nên không những có thể nói về căn bệnh, 
vị này còn cho biết vê nguyên nhân của căn bệnh nữa. 
Nếu không biết nguyên nhân của bệnh, vị y sĩ sẽ không 
biết cách chữa bệnh. Do đó, vì biết nguyên nhân của 
bệnh nên vị này có thể chữa lành căn bệnh. Kế đến, 
vị này nói đến cách thức chữa bệnh cho bệnh nhân 
và cho toa thuốc gồm tám vị thuốc. Như vậy, trong 
trường hợp chữa bệnh này có bốn phần: căn bệnh, 
nguyên nhân của bệnh, chữa lành bệnh, và cách thức 
chữa lành bệnh. Qua ví dụ này, quý vị có thể hiểu Bốn 
Chân Lý Cao Thượng hay Tứ Diệu Đế. 


Chân lý thứ nhất là Khổ Đế cũng giống như căn 
bệnh được vị y sĩ báo cho bệnh nhân biết. Ở đây, 
Đức Phật là vị y sĩ về tâm linh. Khi xem xét thế giới 
chúng sanh hữu tình, Ngài khám phá căn bịnh Khổ 
(dukkha). Và để chữa trị căn bệnh này, trước hết cần 
phải biết nguyên nhân của bệnh hay nguyên nhân của 
Khổ. Đức Phật khám phá ra khổ là do Ái Dục (tanhã) 
tức là trạng thái tâm tham ái, khao khát, và dính mắc 
vào đời sống. Đây là chân lý cao thượng vê nguyên 
nhân của khổ hay Tập Đế. Sự khám phá này rất quan 
trọng vì nhờ vậy mà có thể trị được bịnh khổ. Đức Phật 
không ngừng ở nguyên nhân của khổ mà còn tuyên bố 
chân lý về sự chấm dút khổ hay Diệt Đế. Nếu không 
có sự diệt khổ, chắc chắn chúng ta sẽ thất vọng và nãn 
lòng vì khổ có mặt khắp nơi mà không có lối thoát. Tuy 
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nhiên, Đức Phật tuyên bố về sự khả hữu của diệt khổ. 
Ngài không chỉ tuyên bố về Diệt Đế mà còn khám phá 
ra phương cách chấm dút khổ. Đó là Đạo Đế hay chân 
lý về con đường đưa đến sự diệt khổ. Đạo Đế chính 
là Bát Thánh Đạo hay phương pháp tu tập Giới, Định, 
Huệ. 


Trong một thời pháp, Đức Phật gọi Bát Thánh đạo 
(affangika-ariya-magga) là Con Đường Trung Đạo 
(majjhima-pafipadä) vì con đường này tránh xa hai cực 
đoan lợi dưỡng và khổ hạnh. Ngài đã kinh qua hai cực 
đoan này trước khi thành Phật. Khi còn là đông cung 
thái tử, Ngài theo cực đoan đầu là thụ hưởng những 
khoái lạc giác quan và khi thoát ly sống đời phạm hạnh 
Ngài đã tập theo pháp môn khổ hạnh sáu năm trong 
rừng. Ngài thực hành khổ hạnh thật ráo riết đến nỗi 
thân hình chỉ còn da bọc xương trông giống như bộ 
xương sườn. Về sau, Đức Phật từ bỏ cách thực hành 
cực đoan này và rồi khám phá ra Con Đường Trung 
Đạo. Con đường này không phải là sự dung hòa của 
hai cực đoan trên. Sở dĩ gọi là con đường trung đạo là 
vì nó không hướng đến hai cực đoan này. Con đường 
này chính là Bát Thánh Đạo hay Đạo Đế trong Tứ Diệu 
Đế. 

Con Đường Trung Đạo được so sánh với phương 
thuốc của vị y sĩ trong ví dụ ở trên. Tuy nhiên, dù được 
cho thuốc nhưng nếu không. chịu dùng, bệnh nhân sẽ 
không bao giờ khỏi bệnh cả. Bệnh nhân phải dùng 
thuốc mới hưởng được lợi ích của nó. Tương tự như 
vậy, phương thuốc của Đức Phật đưa ra để trị bịnh khổ 
cho chúng sanh là Bát Thánh Đạo. Phương thuốc này 
không chỉ để biết hay gìn giữ mà là để thực tập nữa. 
Chỉ khi nào thực tập Bát Thánh Đạo, chúng sinh mới 
hưởng được lợi ích do sự thực tập đem lại. Lợi ích tối 
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hậu của việc thực hành Bát Thánh Đạo là sự đoạn tận 
phiền não kể cả những ô nhiễm ngủ ngâm trong tâm. 


Đó là tổng quát về Tứ Diệu Đế hay Bốn Sự Thật 
Cao Thượng mà Đức Phật đã khám phá và dạy lại cho 
chúng sanh. Bây giờ Sư sẽ giảng chi tiết hơn. 


Đối với diệu đế thứ nhất là Khổ Đế hay sự thật cao 
thượng về sự khổ, chúng ta hãy xét đến đời sống. 


Từng ngày qua, chúng ta già đi trong mỗi phút giây. 
Đâu có ai muốn già đâu phải không quý vị. Khi có ai 
khen mình trông trẻ so với tuổi hay tương tự như vậy, 
chúng ta cảm thấy sung sướng. Trái lại, nếu ai đó nói 
chúng ta thay đổi hay già đi, chúng ta sẽ không thích 
chút nào cả. Tóm lại, chúng ta già đi theo thời gian dù 
có thích hay không. Có người nói chúng ta có thể trẻ 
mãi dựa vào thể dục hay y dược. Có thể quý vị làm 
theo phương cách mà họ tiếp thị quý vị sẽ trông trẻ 
ra. Tuy nhiên, những gì họ. không nói là mặc dầu quý 
vị trông trẻ nhưng quý vị sẽ không còn trẻ như trước. 
Ngay lúc dùng thuốc hay tập thể dục, quý vị trở nên 
già đi. Do đó, diễn trình già nua không thể ngăn chận 
được. Chúng ta già đi trong từng khoảnh khắc thời 
gian và các giác quan trở nên yếu kém. Mắt không còn 
tốt hay tai không còn nghe rõ như xưa. Chúng ta yếu 
hơn trước về nhiều khía cạnh. Đây là đau khổ do sự 
già nua gây ra. Và khi tuổi già đến, quý vị sẽ thấy giới 
trẻ không thích gân gũi người già. Quý vị sẽ bị bỏ rơi 
hay không được để ý đến. Đức Phật dạy "già là khổ” 
và chúng ta có thể chấp nhận điều dạy này một cách 
dễ dàng. 


Kế đến bịnh là khổ. Sư không cần phải giải thích 
bịnh là khổ bởi vì quý vị biết rõ điều này. Khi bị sốt là 
thấy khổ ngay có phải vậy không? 


Rồi chết là khổ. Không một ai muốn chết cả nhưng 
95 


rồi một ngày nào đó chúng ta ai cũng phải đối diện 
với nó. Đời sống bấp bênh, vô thường nhưng cái chết 
thật là chắc chắn. Chỉ chậm hay nhanh mà thôi. Không 
có lối thoát khỏi sự chết. Không ai muốn chết nhưng 
không thể nào tránh khỏi được cả. Cho nên, chết là 
khổ. 


Ngoài ra, đôi khi phải gân những gì mà mỉnh không 
thích nên chúng ta khổ. Chẳng hạn, phải sống chung 
với người mà mình không thể hòa hợp được, ở ngôi 
nhà không vừa lòng, đi mãi chiếc xe cũ đã lâu ngày... 
Chúng ta đau khổ vì những gì mình không vừa ý. 


Xa lìa những gì mình yêu thích cũng thật là khổ. Khi 
người ta xa hay mất người thân thương, nhà cửa, xe 
cộ, họ rất khổ. 


Khi muốn một điều hay thứ gì đó mà không được 
toại nguyện cũng rất là khổ. Chẳng hạn như muốn xe 
tốt, nhà mới, đẹp... Con người muốn trẻ mãi không già, 
không bệnh, bất tử nhưng mong muốn như thế không 
thể nào thành tựu được ngoại trừ chúng ta giác ngộ 
trở thành bậc thánh A La Hán hay Phật thoát khỏi sanh 
tử luân hồi. Điều này có nghĩa là mong muốn không 
thành sẽ gây đau khổ. 

Theo định nghĩa của Đức Phật, tất cả mọi thứ trên 
đời đều khổ. Có thể quý vị sẽ hỏi là làm sao mà gọi là 
khổ được khi chúng tôi đang có đời sống sung sướng 
như thụ hưởng thức ăn ngon, phim hay, nghỉ hè thỏa 
thích, liên hệ tốt đẹp... Thật khó để quý vị chấp nhận 
đời sống là khổ lúc đang hạnh phúc. TUY nhiên, theo 
Đức Phật, hạnh phúc tự bản chất cũng VÔ thường nên 
khi mất đi làm chúng ta nuối tiếc, sầu khổ. Cho nên, 
theo ý nghĩa tối hậu, hạnh phúc cũng chỉ là khổ mà thôi. 
Để cho chúng ta biết mọi thứ trên đời kế cả hạnh phúc 
đều là khổ, Ngài dạy: "Tóm lại, ngũ uẩn thủ là khổ. 
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Sư hy vọng tất cả quý vị biết về ngũ uẩn thủ (panca- 
upädãna-kkhandha) tức là năm uẩn làm đối tượng cho 
sự chấp thủ hay dính mắc (upadãna). Năm uẩn là sắc 
uẩn, thọ uẩn, tưởng uẩn, hành uẩn, và thức uẩn. Sắc 
uẩn thuộc sắc và bốn uẩn còn lại thuộc danh. Như vậy, 
ngũ uẩn có nghĩa là danh sắc hay tâm và thân. Ngũ 
uẩn bao gồm tất cả những gì trên thế gian liên hệ đến 
chúng sanh hữu tình có cả thân và tâm. Danh sắc hay 
thân tâm làm đối tượng cho sự dính mắc nên gọi là ngũ 
uẩn thủ. Dính mắc gây ra khổ đau nên danh sắc hay 
tâm và thân đều là khổ. Chúng ta có thân tâm nên 
chúng ta khổ. Do đó, Đức Phật dạy ngũ uẩn thủ là khổ. 
Nếu không quen thuộc với các thuật ngữ này, quý vị có 
thể sẽ không hiểu. 

Chúng ta phải hiểu được sự giải thích của Đức Phật 
về "khổ” thời mới có thể hiểu được khổ là gì. Khi nghe 
đến khổ chúng ta thường nghĩ đó là sự đau đớn trên 
thân hoặc trạng thái ưu phiên hay sầu não trong tâm. 
Khi Đức Phật dùng thuật ngữ dukkha, Ngài muốn nói 
nhiều hơn là khổ như vậy. 


Một trong những ý nghĩa của dukkha là "bị áp đảo 
bởi sinh diệt” Đức Phật dạy“những gì vô thường là 
khô”. Nhưng cái gì là vô thường? Bất cứ những gì có 
sanh có diệt đều vô thường. Một cái gì đó sanh khởi rồi 
hoại diệt tức là có khởi đầu và chấm dứt là vô thường. 
Sự áp đảo bởi sanh diệt như vậy được gọi là dukkha 
hay "khổ”. Cho nên, Đức Phật dạy bất cứ cái gì vô 
thường đều là khổ. 

Có gì tồn tại mãi trong thế gian không? Không, 
phải không. Tâm vô thường và thân cũng vô thường. 
Còn nhà cửa thì sao? Chúng có đời sống độ vài mươi 
năm nhưng những hạt tử vật chất trong các thành 
phần cấu tạo nên căn nhà luôn luôn thay đổi. Do đó, 
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tuy có vẻ trường cửu nhưng chúng vô thường. Tuy 
nhiên, khi nói đến Khổ Đế hay sự thật cao thượng về 
sự khổ, chúng ta chỉ đề cập đến chúng sanh hữu tình 
chứ không phải đồ vật như nhà cửa, xe cộ...Và những 
gì thuộc về chúng sanh hữu tình đều vô thường, nên 
là khổ. 

Hạnh phúc có được khi thọ hưởng thức ăn ngon, 
liên hệ tốt...đêu có khởi đầu và chấm dứt. Do đó, tuy 
được gọi là "hạnh phúc” nhưng rốt ráo cũng chỉ là khổ 
vì vô thường mà thôi. 

"Bất toại nguyện” là một ý nghĩa nữa của dukkha. 
Chúng ta muốn mọi sự vật trường cửu, muốn sống đời 
đời nhưng mà đâu có được như vậy. Cho nên, chúng 
ta sẽ không được toại nguyện. Vì không được toại 
nguyện nên chúng ta khổ. 


Diệu đế thứ hai là Tập Đế hay sự thật cao thượng 
về nguyên nhân của khổ. Đó là Tham Ái hay Ái Dục 
(tanhã). Khi nói bất cứ gì liên hệ đến chúng sanh 
hữu tình đều là khổ, chúng ta muốn nói đến đời sống 
của các chúng sanh đó. Điều này: có nghĩa "đời là 
khổ”. Nhưng nguyên ¡ nhân của đời sống hay khổ là gì? 
Chúng ta sinh ra và sống kiếp người với nhiều đau khổ. 
Chúng ta đau khổ vì tuổi già, bịnh tật, và chết chóc. 
Rồi chúng ta còn bị đau khổ vì những ước vọng hay 
mong muốn không được thành tựu nữa. Tất cả những 
đau khổ này xảy ra là vì trước hết chúng ta sinh ra làm 
người. Nếu không sinh ra làm người, chúng ta đầu có 
chịu những khổ đau của kiếp người phải không. Như 
vậy, căn bản của những đau khổ mà chúng ta gặp phải 
hay kinh nghiệm trong cuộc đời đều do sinh làm người 
mà ra. Cho nên "sinh là khổ”. Khi sinh là khổ thì cuộc 
đời là khổ. 


Nguyên nhân của sinh khổ là gì? Cái gì là nguyên 
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nhân của sinh đối với con người, muôn thú hay chư 
thiên? Đức Phật dạy rằng nguyên nhân sinh ra làm 
chúng sanh hữu tình là ái dục (fanha). Đó là tham ái 
vào đời sống hay quá luyến ái cuộc đời. Sự dính mắc 
(chấp thủ) khiến chúng ta hành động hay tạo nghiệp 
thiện và bất thiện. Và một khi tạo nghiệp rôi, sớm 
muộn gì cũng sẽ nhận lãnh kết quả. Một đôi khi nghiệp 
trổ sanh quả ngay trong hiện kiếp, đôi khi trong các 
kiếp tới. Như vậy, do nghiệp tạo ra trong tiền kiếp mà 
chúng ta tái sanh làm người trong kiếp này. Và nghiệp 
này chịu điều kiện bởi ái dục. Nếu không tham ái, 
chúng ta sẽ không tạo nghiệp mới và như vậy sẽ không 
có phiên não hay ô nhiễm nơi tâm. 

Ái dục không phải là nguyên nhân duy nhất bởi 
vì ái dục luôn luôn có vô minh đi kèm. Vô minh là 
không hiểu biết sự vật đúng với bản chất đích thực 
của chúng. Thật vậy, cả hai ái dục và vô minh đều là 
nguyên nhân của khổ nhưng trong giáo pháp Tứ Diệu 
Đế hay Bốn Sự Thật Cao Thượng, Đức Phật chỉ đề cập 
đến ái dục mà thôi. Nhưng chúng ta phải hiểu là có cả 
vô minh vì hai trạng thái tâm này luôn đi đôi với nhau. 
Ái dục không thể có nếu không có vô minh. Chính vì 
vậy, cả hai ái dục và vô minh đều là cội nguồn của tất 
cả mọi khổ đau trong cuộc đời này. 

Đức Phật dạy khổ gây ra bởi ái dục. Thuật ngữ 
Pãji chỉ ái dục là fanha. Nghĩa đen của fanhã là khát. 
Khi khát chúng ta không thể nào không uống, có đúng 
vậy không? Khi chúng ta khao khát đời sống chúng ta 
không thể nào không hành động. Do đó, chúng ta tạo 
nghiệp, đôi khi là nghiệp tốt và đôi khi là nghiệp xấu để 
mong có đời sống tốt đẹp hơn trong tương lai. Khi có 
hành động rồi thì sẽ có kết quả của hành động hay là 
một khi gây nghiệp sẽ nhận quả. Và chúng ta sẽ nhận 
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lãnh kết quả ngay trong kiếp hiện tại hay vị lai. 


Thật không dễ để chấp nhận ái dục là nguồn gốc 
của khổ hay nguyên nhân của tái sinh như sanh làm 
người chẳng hạn. Lý do là vì chúng ta không chứng 
kiến như vậy. Để thật sự thấy được điều này, chúng ta 
phải hành thiên. Chúng ta phải đạt cho được mức độ 
định tâm cao tột như các vị Phật hay A La Hán để có 
thể thấy chúng sanh chết trong một kiếp và tái sanh 
vào một kiếp khác. Các vị này thấy sự tái sanh rõ ràng 
như chúng ta xem chiếu bóng. Quý ngài kinh nghiệm 
trực tiếp về định luật nhân quả bao gồm quả khổ là do 
nhân ái dục gây ra. 

Tuy nhiên, cũng không khó để chấp nhận khổ do 
ái dục gây ra vì chúng ta có thể hiểu điều này. Vừa 
rồi có tin tai nạn hàng không ở Âu Châu với hàng trắm 
người chết. Quý vị có đau khổ khi nghe tin này không? 
Có thể có chút ít như là "tội nghiệp họ” hay tương tự 
như thế. Tuy nhiên, nếu một trong những nạn nhân là 
bạn của quý vị, chắc quý vị sẽ khổ hơn. Nếu nạn nhân 
là người thân như anh, chị, em, cha, mẹ, quý vị chắc 
chắn sẽ rất đau khổ có đúng vậy không? Do đó, đau 
khổ không do cái chết của nạn nhân gây ra mà là do 
sự liên hệ hay đúng hơn là sự dính mắc đối với những 
người này. Nếu đau khổ gây ra bởi cái chết của nạn 
nhân, chúng ta đã phải chịu nhiều đau khổ khi biết hay 
nghe tin có người qua đời. Do đó, cường độ đau khổ 
tùy thuộc vào ái dục hay sự dính mắc vào đối tượng. 

Lấy một ví dụ nữa liên hệ đến xúc cảm để soi sáng 
thêm là khổ do sự dính mắc gây ra. Giả dụ quý vị có 
đc yêu và người yêu tặng quà sinh nhật cho quý 

Quý vị cũng nhận một món quà y hệt như vậy từ 
BI mẹ mình nhân ngày sinh nhật. Hai món quà y 
hệt nhau về hình thức lẫn nội dung nhưng quý vị dính 


100 


mắc vào món quà do người yêu tặng hơn có đúng vậy 
không. Nếu món quà này. mất đi quý vị sẽ khổ lắm vì 
quý vị đã đặt nhiều xúc cảm của mình vào nó hơn là 
món quả của cha mẹ quý vị cho. Do đó, khổ không chỉ 
do việc mất món quà mà chính yếu là do sự dính mắc 
của quý vị vào nó. Một cách rốt ráo, khổ do dính mắc 
hay ái dục mà ra. 


Dính mắc ít khổ ít, dính mắc nhiều khổ nhiều. 
Không dính mắc, sẽ không khổ chút nào cả. Do đó, 
nguyên nhân của khổ không hẳn là xa lìa người thân 
hay đồ vật sở hữu mà là sự dính mắc vào những đối 
tượng này. Chính vì thế mà Đức Phật đã dạy rõ sự thật 
cao thượng về nguyễn nhân của khổ hay Tập Để. Đó 
là sự khao khát đời sống, sự dính mắc vào đời sống hay 
vẫn tắt là Ái Dục. 


Bây giờ đến sự thật cao thượng về sự chấm dứt khổ 
hay Diệt Đế. Khi Đức Phật dạy đến diệu đế thứ ba này, 
Ngài nói: “Đoạn tận ái dục chính là sự diệt khỗ”. Như 
vậy, Đức Phật đã nói một cách rõ ràng sự tận diệt ái 
dục chính là sự diệt khổ. 


Tại sao Đức Phật dạy như vậy? Đáng lẽ Đức Phật 
nên nói sự dừng nghỉ của danh sắc hay sự chấm dứt 
ngũ uẩn là Diệt Đế Thứ Ba mới phải. Thay vì nói như 
vậy, Đức Phật lại dạy sự đoạn tận ái dục chính là sự 
diệt khổ. Lý do hiển nhiên là muốn không nhận quả, 
phải chấm dứt nhân. Khi ái dục bị loại trừ, kết quả khổ 
của nó sẽ không sanh khởi. Đó là lý do tại sao Đức 
Phật dạy Diệu Đế Thứ Ba là sự đoạn tận ái dục. 

Sự thật cao thượng thứ ba cũng còn được biết là 
Niết Bàn vì Niết Bàn là sự chấm dứt khổ. Niết Bàn rất 
khó để mà diễn tả hay giải thích bởi vì nó phủ nhận tất 
cả mọi lý giải. Chúng ta sống trong một thế giới quy 
ước và ngôn ngữ chúng ta sử dụng để truyền thông với 
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nhau cũng có tính cách quy ước. Trong khi đó Niết Bàn 
vượt ra ngoài quy ước. Cho nên, chúng ta không thể 
nào diễn đạt về Niết Bàn một cách thích nghi được cả 
vì chúng ta không có ngôn ngữ để làm như vậy. 

Nếu Sư nói Niết Bàn là một cái gì vẳng bóng khổ 
đau, `cái gì đó” là gì? Cái đó phải có bắt đầu và kết 
thúc. Nếu nói Niết Bàn là một trạng thái, trạng thái đó 
là gì? Nó cũng có bắt đầu và kết thúc. Trong khi đó, 
Niết Bàn không có bắt đầu và kết thúc. Nếu Sư nói 
Niết Bàn là một nơi không còn đau khổ, nơi đó ở đâu? 
Và Niết Bàn không phải là một nơi hay một không gian 
nào đó. Cho nên, có sự mâu thuẫn trong cách sử dụng 
ngôn từ. Vì thế Niết Bàn rất là khó hiểu, khó giải thích 
hay lý hội. 

Trong nhiều bài Kinh, Niết Bàn được đề cập đến 
như là "cái gì” (Sư phải dùng lại danh từ quy ước này) 
nhờ đó các trạng thái ô nhiễm của tâm chấm dứt. Như 
Vậy, Niết Bàn là đối tượng loại trừ phiên não hay ô 
nhiễm nơi tâm? Thật là khó giải thích. Chúng ta hãy 
xét Niết Bàn theo hai khía cạnh là sự đoạn tận phiên 
não hay ô nhiễm trong tâm và sự chấm dứt khổ đau. 


Chúng ta nói đoạn tận phiền não hay ô nhiễm trong 
tâm nhưng sự thật không thể làm như vậy. Chúng ta 
chỉ có thể không cho chúng sanh khởi mà thôi. Hai 
điêu này khác biệt với nhau. Khi phiền não hiện diện 
trong tâm, chúng thật sự đã có mặt rồi chúng ta không 
làm gì được hết. Những gì chúng ta có thể làm được 
là không cho chúng sanh khởi nữa trong tương lai mà 
thôi. Hãy lấy ví dụ về cây có trái cho dễ hiểu. Nếu 
chúng ta không muốn cây ra trái nhưng khi cây đã 
có trái rồi chúng ta không làm gì được cả. Chúng ta 
không thể chỉ hái những quả đi là xong bởi vì cây sẽ 
cho ra trái nữa trong tương lai. Điều chúng ta nên làm 
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và có thể làm được là dùng hóa chất hay thứ gì đó để 
làm mất đi khả năng cho ra quả của cây nhưng không 
làm cây bị chết. Điều này có nghĩa là chúng ta chỉ lấy 
đi tiềm năng sanh quả của cây mà thôi. 


Tương tự như vậy, khi nói một người tận diệt ô 
nhiễm trong tâm, chúng ta không muốn nói là người 
đó đoạn tận những phiền não đã sanh khởi nơi tâm 
nhưng là loại trừ những ô nhiễm ngủ ngâm trong tâm 
đang chờ đợi đầy đủ điều kiện thuận tiện để sanh khởi. 


Điều này có thể thành đạt ngay trong kiếp sống này 
nếu chúng ta có đủ phước báu hay ba la mật. Khi một 
người trở thành bậc thánh A La Hán hay thành Phật, 
tâm của vị này hoàn toàn trong sạch có nghĩa là hoàn 
toàn vẳng bóng phiền não kể cả những ô nhiễm ngủ 
ngầm. Cho nên, sẽ không bao giờ có phiền não sanh 
khởi trong tâm của các vị đó nữa. Đó là một khía cạnh 
của Niết Bàn gọi là Phiên Não Niết Bàn. 

Khía cạnh khác của Niết Bàn là sự chấm dứt khổ 
đau hay là sự chấm dứt hoàn toàn danh và sắc hay tâm 
và thân. Điều này có nghĩa là không còn tái sanh nữa 
trong các kiếp tương lai. 

Chúng ta quá dính mắc vào kiếp sống, vào sự hiện 
hữu của chúng ta. Chúng ta luôn luôn suy nghĩ dựa 
trên sự hiện hữu và nương tựa vào sự hiện hữu mà 
mình đang có. Cho nên, khi nghe nói Niết Bàn là sự 
dừng nghỉ, sự dập tắt danh sắc, có lẽ đa số không 
thích hay sợ hãi. Chúng ta sẽ không ưa thích Niết Bàn 
vì chúng ta còn vấn vương với đời sống, với sự hiện 
hữu của chính chúng ta như là một chúng sinh ở cảnh 
người hay cảnh trời. Do đó, rất khó giải thích, hiểu, 
và ưa thích Niết Bàn hầu nỗ lực hành thiền Minh Sát 
Niệm Xứ (vipassanã) để chứng ngộ Niết Bàn. Niết Bàn 
không phải là sự hiện hữu mà là sự vắng bóng của 
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phiền não tương tự như sự chữa lành bệnh. Đây là 
diệu đế thứ ba hay Diệt Đế. 


Diệu đế thứ tư là sự thật cao thượng về con đường 
đưa đến sự diệt khổ hay Đạo Đế. Nhưng Đạo Đế hay 
con đường cao thượng này là gì? Đó là Bát Thánh Đạo 
hay con đường tám chỉ mà chúng ta đang thực tập với 
pháp hành thiền Minh Sát Niệm Xứ. Quý vị đã biết tám 
chi hay tám yếu tố của Bát Thánh Đạo rồi. Sư lặp lại 
đây cho những ai chưa biết. Chi đầu tiên là Chánh Kiến 
(sammã-diffhi), chỉ thứ nhì là Chánh Tư Duy (samma- 
sañkhappa), chi thứ ba là Chánh Ngữ (samma-väcä), 
chỉ thứ tư là Chánh Nghiệp (sammaã-kammara), chỉ 
thứ năm là Chánh Mạng (sammaã-ãjva), chi thứ sáu 
là Chánh Tinh Tấn (sammaä-vãyama), chi thứ bảy là 
Chánh Niệm (sammä-sãfi), và chỉ thứ tám là Chánh 
Định (sammäã-samadhi). 


Tất cả tám chỉ hay tám yếu tố của Bát Thánh Đạo 
đều là trạng thái của tâm. Khi nỗ lực làm chúng sanh 
khởi nơi tâm, chúng ta đi theo hay thực hành Bát Thánh 
Đạo. Khi chúng ta suy nghĩ đến một người hay vật mà 
chúng ta muốn có hay muốn chiếm hữu, tám yếu tố 
của Bát Thánh Đạo không có mặt nơi tâm của chúng 
ta ngay lúc đó. Trái lại, có thể các trạng thái tâm như 
là tham ái, ganh ty, ước ao hay bất cứ trạng thái tâm 
bất thiện nào khác đang hiện diện nơi tâm của chúng 
ta. Điều này có nghĩa là chúng ta không thực hành 
Bát Thánh Đạo. Chỉ khi nào trong tâm có sự hiện diện 
các chi của Bát Thánh Đạo, chúng ta mới có thể nói là 
chúng ta thực hành theo Bát Thánh Đạo. Do đó, quý vị 
có thể nhận ra là mình đã sử dụng thời gian của mình 
như thế nào. Bao nhiêu thời gian sống không có Bát 
Thánh Đạo và bao nhiêu thời gian có Bát Thánh Đạo 
trong cuộc sống của mình. Nói một cách khác, chúng 
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ta đã đi theo con đường cao thượng đến mức độ nào. 


Khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ (vipassanä), 
chúng ta thực hành Bát Thánh Đạo có nghĩa là tất cả 
tám chỉ của Bát Thánh Đạo đều có mặt trong tâm của 
chúng ta. Do đó, cách thức đi theo Bát Thánh Đạo tốt 
nhất là hành thiền Minh Sát Niệm Xứ. 


Khi tham dự khóa thiền Minh Sát Niệm Xứ, quý 
vị được chỉ dạy nên vun bồi chánh niệm có đúng vậy 
không? Điều này có nghĩa là có trí nhớ ghi nhận bất cứ 
hiện tượng danh sắc nào đang sanh khởi nổi bật qua 
sáu cửa giác quan ngay trong giây phút hiện tại như 
hơi thở hay chuyển động phồng Xẹp của bụng, ý nghĩ, 
cảm XÚC, cảm giác I nơi cơ thể...Để có thể làm được như 
vậy, quý vị phải cố gắng hết mình để ghi nhận. Nếu 
không, quý vị sẽ không ghi nhận được. Đó là Chánh 
Tinh Tấn (sammã-vãyãma) tức là nỗ lực đưa tâm đến 
đề mục để theo dõi đề mục. Và trí nhớ ghi nhận như 
vừa được đề cập là Chánh Niệm (sammaä-safi). Khi 
chánh niệm vững vàng, quý vị sẽ có sự định tâm tức 
là tâm ý của quý vị gom tụ trên đề mục được một thời 
gian. Đây là Chánh Định (sammä-samadhi). Khi tâm 
định tĩnh, quý vị thấy đối tượng: một cách rõ ràng. 
Quý vị thấy đối tượng sanh khởi rồi hoại diệt. Khi suy 
nghĩ, quý vị ghi nhận tư tưởng của mình và thấy chúng 
biến mất. Kế đến có thể là một tư tưởng hay ý nghĩ 
khác. Quý vị tiếp tục ghi nhận ý nghĩ này và nó cũng 
biến mất. Cho nên, một khi thật sự ghi nhận, quý vị 
sẽ không bao giờ không thấy đề mục sanh diệt cả. 
Thấy sự sanh diệt của đề mục tức là kinh nghiệm sự 
vô thường. Sự kinh nghiệm trực tiếp vô thường củng 
với sự bất toại nguyện và vô ngã của đề mục chính 
là Chánh Kiến (sammaä-diffhi). Chánh Kiến tức là sự 
hiểu biết đúng đẳn về bản chất đích thực của các hiện 
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tượng danh sắc là vô thường (anicca), bất toại nguyện 
hay khổ (dukkha), và vô ngã (anaffa). Sự hiểu biết 
đến từ kinh nghiệm trực tiếp chứ không qua sách vở, 
suy nghĩ, hay học hỏi từ người khác. 


Như vậy, tới đây chúng ta có Chánh Tinh Tấn, 
Chánh Niệm, Chánh Định và Chánh Kiến. Chánh Tư 
Duy (sammaã-sarikhappa) là gì? Có nhiều trạng thái 
của tâm hay tâm sở sanh khởi đồng thời với nhau và 
có công năng riêng rẽ. Chánh Tư Duy là trạng thái của 
tâm hay tâm sở hướng tâm đến đề mục. Nếu không có 
trạng thái tâm Chánh Tư Duy hướng tâm đến đề mục, 
sẽ không có chánh niệm, chánh định hay chánh kiến. 
Do đó, trong khi hành thiền, Chánh Tư Duy không có 
nghĩa là suy nghĩ đúng vê một điều gì mà là trạng thái 
tâm có công năng hướng tâm đến đề mục. Đây là tâm 
sở Tâm (vifakka) trong 52 tâm sở được đề cập ở trên. 


Chánh Tư Duy được so sánh với một người đưa một 
người khác từ xa đến gặp vị thị trưởng của thành phố 
hay gặp vị chủ tịch của một công ty trong thành phố 
hoặc tương tự như Vậy. Người khách này chưa bao giờ 
đến đầy cho nên cần người dẫn đường. Nếu không 
Có người hướng dẫn, người đó sẽ không đến được nơi 
muốn đến. Cũng vậy, nếu không có Chánh Tư Duy hay 
hướng tâm, tâm sẽ không nhắm đến đề mục. Khi tâm 
không nhằm đến đề mục, tâm sẽ không đến được đề 
mục, rồi sẽ không ở với đề mục, không hiểu đề mục. 
Do đó, Chánh Tư Duy hay hướng tâm là một trong tám 
chi của Bát Thánh Đạo. 

Đến đây, chúng ta đã đi qua năm chi hay năm yếu 
tố của Bát Thánh Đạo là Chánh Tỉnh Tấn, Chánh Niệm, 
Chánh Định, Chánh Kiến, Chánh Tư Duy. Ba chỉ còn 
lại của Bát Thánh Đạo là Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp và 
Chánh Mạng ở đầu? Nói một cách rốt ráo, ba chỉ này 
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không có mặt khi chúng ta hành thiên. Chúng đã được 
hoàn tất vào lúc chúng ta thọ giới trước khi chúng ta 
thiên tập mỗi ngày trong suốt khóa thiền. 


Khi thọ giới, chúng ta nguyện tránh xa những việc 
làm bất thiện qua thân và khẩu. Chánh Ngữ là tránh 
những lời nói sai lầm như nói dối, nói lời đâm thọc, nói 
lời cộc căn, và nói lời vô ích. Chánh Nghiệp là tránh 
sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Chánh Mạng là tránh 
lối sống hay nghề nghiệp không chánh đáng như buôn 
bán khí giới, chất say...Hãy lấy một ví dụ về bắt cá để 
thấy sự khác biệt giữa Chánh Nghiệp và Chánh Mạng. 
Nếu vì thọ giới nên không đi câu cá để tiêu khiển nữa, 
quý vị có Chánh Nghiệp. Còn nếu vì thọ giới mà không 
làm nghề chài lưới nữa thì đó là Chánh Mạng. Như 
vậy, chỉ tránh hành động bất thiện không thôi là Chánh 
Nghiệp và tránh hành động bất thiện do nghề nghiệp 
gây ra là Chánh Mạng. 


Khi thọ giới và quyết tâm giữ giới, quý vị được xem 
là có cả ba chi Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp và Chánh 
Mạng. Do đó, một cách rốt ráo, trong khi hành thiên 
ba chi này không có mặt vì đã được hoàn tất lúc thọ 
giới trước khi bắt đầu thực tập rồi. 

Tóm lại, khi hành thiền chúng ta áp dụng cả tám chỉ 
của Bát Thánh Đạo. Ba chi Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, 
Chánh Mạng tạo thành nhóm Giới (s7/a) có công nắng 
ngăn ngừa phiền não sanh khởi qua thân và khẩu; 
ba chi Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm và Chánh Định 
tạo thành nhóm Định (samadhj) có công năng ngắn 
ngừa phiên não phát sinh nơi tâm ý; và hai chỉ Chánh 
Kiến và Chánh Tư Duy. tạo thành nhóm Huệ (pañña) có 
công năng đoạn tận các ô nhiễm ngủ ngầm trong tâm. 
Như vậy, Bát Thánh Đạo chính là phương pháp tu tập 
Giới, Định, Huệ đặt căn bản trên Thiền Minh Sát Niệm 
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Xứ nhằm đoạn trừ phiền não, chấm dứt khổ đau. Vì 
vậy, hành thiền Minh Sát Niệm Xứ là đi theo con đường 
Bát Thánh Đạo và đây là cách áp dụng Bát Thánh Đạo 
một cách tốt đẹp nhất. 


Một đôi khi quý vị làm việc phước lành như cúng 
dường và thọ giới nhưng lại không hành thiền. Có thể 
quý vị nghĩ là mình đã đi theo con đường Bát Thánh 
Đạo. Tuy nhiên, việc thực hành như vậy không phát 
triển Bát Thánh Đạo đầy đủ bằng hành thiên Minh Sát 
Niệm Xứ. Lý do là khi thọ giới, quý vị chỉ có ba chỉ của 
Bát Thánh Đạo là Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, và Chánh 
Mạng mà thôi. Còn khi hành thiền, tất cả tám chi của 
Bát Thánh Đạo đều hiện diện nơi tâm ý của quý vị. Do 
đó, mỗi khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ là quý vị đã 
áp dụng giáo pháp Tứ Diệu Đế của Đức Phật vì Bát 
Thánh Đạo chính là Đạo Đế trong Tứ Diệu Đế. 


Đối với chúng ta, Tứ Diệu Đế là quan trọng nhất. 
Tuy nhiên, chúng ta không phải quan tâm lắm về ba 
diệu đế hay sự thật cao thượng đầu tiên vì Đạo Đế 
mới chính là liêu thuốc mà chúng ta cần phải uống. 
Chúng ta có thể không biết rõ căn bệnh mà chúng ta 
đang mắc phải, không biết về nguyên nhân của căn 
bệnh nhưng khi uống thuốc chúng ta sẽ khỏi bệnh. Do 
đó, đối với một bệnh nhân, thuốc là quan trọng nhất. 
Tương tự như vậy, đối với chúng ta, diệu đế thứ tư hay 
Đạo Đế là quan trọng nhất. Chúng ta phải đi theo con 
đường này. Chúng ta phải hành theo Bát Thánh Đạo 
càng nhiều càng tốt để theo đúng Tứ Diệu Đế. Sư rất 
sung sướng thấy quý vị tham dự các khoá thiền Minh 
Sát Niệm Xứ để bước theo dấu chân của Đức Bổn Sư. 


Về Tứ Diệu Đế, cần phải hoàn mãn đối với từng 
diệu đế như sau: 


e_ Sự thật cao thượng thứ nhất về Khỗ hay Khỗ Đề cần 
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phải được thấu hiễu. 

Khổ (dukkha) có thể được thấy bằng nhiều cách. 
Khi đến bệnh viện thấy bệnh nhân đau khổ và chúng 
ta nói như "bệnh là khổ, đúng là khổ”. Đây là sự hiểu 
biết hời hợt về khổ. Sự hiểu biết sâu xa về Khổ Đế là 
phải thấy khổ khắp nơi ngay cả lúc đang hưởng thụ. 
Khi hành thiên Minh Sát Niệm Xứ, chúng ta không thể 
nào không thấy khổ bởi vì bất cứ chúng ta để tâm ở 
đầu đều thấy đối tượng sanh diệt. Kinh nghiệm khổ 
theo cách này thật là mạnh mẽ, sâu xa. 


e_ Sự thật cao thượng thứ hai về nguyên nhân của Khô 
hay Tập Đề cân phải loại trừ. 

»_ Sự thật cao thượng thứ ba về sự chắm dút Khô hay 
Diệt Đề (Niết Bàn) cần phải được chứng ngộ. 

e Sự thật cao thượng thứ tư vô con đường đưa tới 


chắm dứt Khô hay Đạo Đề cần phải phát triển trọn 
VẹH. 


Đó là Bốn Sự Thật Cao Thượng mà Đức Phật đã 
dạy. Như Sư đã có lần nói, bất cứ những gì Đức Phật 
đã dạy trong suốt 45 năm truyền bá giáo pháp. đều 
nằm trong Tứ Diệu Đế, không có gì nằm bên ngoài Tứ 
Diệu Đế hết cả. 

Đức Phật dạy, vì không kinh nghiệm Tứ Diệu Đế mà 
Đức Phật trước khi thành Phật cũng như chúng. sinh 
phải trôi lần trong vòng sinh tử luân hồi. Điều này có 
nghĩa là vì không. tự thân kinh nghiệm Tứ Diệu Đế mà 
chúng sinh cứ mãi tái sinh từ kiếp này sang kiếp khác, 
không bao giờ có kết thúc của cuộc hành trinh trong 
vòng sinh tử cho mình cả. Một khi tự thân chứng ngộ 
Tứ Diệu Đế, tái sinh sẽ được cắt đứt và chúng ta thoát 
ra khỏi vòng sinh tử luân hồi. Do đó, hiểu và thân 
chứng được Tứ Diệu Đế thật là quan trọng vì đây là 
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chìa khóa chấm dứt khổ đau. 

Nếu quý vị muốn biết thêm chỉ tiết về Tứ Diệu Đế, 
Sư khuyến khích quý vị đọc sách "Những Lời Phật Dạy” 
(The Words of the Buddha) do cố hòa thượng gốc Đức 
Nyanatiloka biên soạn. Ngài mất vào năm 1956 khi 
tuổi đời đã khá cao. Sách không phải do Ngài viết mà 
là sự sưu tâm và xếp đặt lại những lời dạy của Đức 
Phật về Tứ Diệu Đế. Quý vị sẽ không tìm thấy giáo 
pháp Tứ Diệu Đế ở một nơi duy nhất trong kinh điển. 
Ngài cố hòa thượng thu tập những lời giảng về Tứ Diệu 
Đế bàng bạc trong những bộ kinh để hình thành cuốn 
sách này. Đây là một sự xếp đặt những lời giảng có 
hệ thống về Tứ Diệu Đế của chính Đức Phật. Chính 
xác hơn, Sư phải nói đó là lời dịch những bài giảng của 
Đức Phật. 

Sư có giảng về Tứ Diệu Đế một lần tại một lớp học 
ở San Francisco được thu lại thành mấy chục băng 
giảng. Sư giảng dựa trên cuốn "Những Lời Phật Dạy” 
(The Words of the Buddha) này. Đây là một cuốn sách 
nhỏ nhưng không dễ hiểu. Cần phải có thầy giải thích 
sách như Sư đã làm dựa trên Chú Giải để cho quý vị 
hiểu rõ ràng và trọn vẹn những gì Đức Phật dạy về Tứ 
Diệu Đế. Sách là một sự xếp đặt có hệ thống những 
lời dạy về Tứ Diệu Đế của chính Đức Phật chứ không 
phải của những vị thây về sau hay hiện đại. Sách có 
thể được dùng làm sách giáo khoa về Phật Pháp. 


Đến đây Sư đã giảng tổng quát về Tứ Diệu Đế. Đề 
tài sắp tới sẽ là Mười Hai Nhân Duyên. 
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MƯỜI HAI NHÂN DUYÊN 
(Paticca Samuppäda) 


Trong tiếng Päli, Mười Hai Nhân Duyên là Paticca 
Samuppãda. Có nhiều cách dịch khác nhau vê thuật 
ngữ này như là Pháp Duyên Sinh, Tùy Thuộc Sanh 
Khởi, Tùy Thuộc Cùng Sanh Khởi... Cách dịch Tùy 
Thuộc Cùng Sanh Khởi dễ gây ngộ nhận như là nhân và 
quả cùng sanh khởi với nhau chứ không thuộc những 
thời điểm khác nhau. Trong Mười Hai Nhân Duyên 
(Pafticca-samuppäda), nhân và quả chỉ cùng sanh khởi 
tại một vài tương quan mà thôi. Ngoài ra, chúng thuộc 
vào những thời điểm khác nhau trong những tương 
quan còn lại. Cho nên, Sư nghĩ cách dịch Pháp Duyên 
Sinh hay Tùy Thuộc Sanh Khởi tương đối chính xác hơn 
là Tùy Thuộc Cùng Sanh Khởi. Mặc dù cách dịch sau 
cùng này dễ gây ngộ. nhận nhưng ngày nay rất được 
ưa chuộng tại các quốc gia Tây Phương. 


Thật ra, thuật ngữ Pali "Pafcca Samuppãda” được 
Đức Phật sử dụng để chỉ những gì làm điều kiện cho 
những thứ khác sanh khởi. Và đó là Mười Hai Nhân 
Duyên. Và Mười Hai Nhân Duyên là một trong những 
giáo pháp quan trọng mà Đức Phật đã dạy. Pháp này 
dạy về các tương quan duyên khởi giữa những hiện 
tượng danh sắc hay tâm và thân. Giáo lý này chỉ có nơi 
Giáo Pháp của Đức Phật. 

Trước hết, chúng ta phải hiểu là Mười Hai Nhân 
Duyên hay Pháp Duyên Sinh chỉ liên hệ đến chúng 
sanh hữu tình mà thôi. Cho nên, chúng ta sẽ không 
thể giải thích về chúng sanh vô tình như sự hiện hữu 
của núi non...dựa trên Pháp Duyên Sinh được. 
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Như Sư đã nói, Pháp Duyên Sinh rất quan trọng bởi 
vì giáo pháp này dạy rằng không có gì là tuyệt đối cả. 
Những hiện tượng danh sắc hay tâm và thân nơi chúng 
sanh hữu tình đều là những hiện tượng do điều kiện 
tạo thành. Không có gì hiện hữu mà không dựa vào 
những yếu tố khác. Điều này có nghĩa là luôn luôn có 
điều kiện hay nguyên nhân cho sự sanh khởi của tất 
cả mọi hiện tượng danh sắc thuộc về chúng sanh hữu 
tỉnh. 


Bồ Tát (bodhisaffa) là người phát đại nguyện tu tập 
để trở thành Phật Toàn Giác. Do đó, Ngài vẫn là người 
chưa giác ngộ. Sư chắc quý vị đã được nghe kể về 
chuyện Đức Bồ Tát ngồi tham thiền dưới cội bồ đề và 
giác ngộ thành Phật. Quý vị còn nhớ ngày thành đạo 
của Ngài không? Đó là ngày trắng tròn Tháng Năm 
dương lịch. Đêm trằng tròn thì đúng hơn. Vào đêm 
đó, Ngài đến cội cây bồ đề và ngồi xuống tham thiền. 
Ngài ngồi xếp bằng và hạ quyết tâm là sẽ không thay 
đổi tư thế cho đến khi thành Phật. Và như vậy Ngài 
hành thiên suốt đêm. 


Đêm được chia làm ba canh là canh đầu, canh 
giữa và canh cuối. Trong canh đầu, Ngài đắc các tầng 
thiền vắng lặng (samatha jhãna) và đạt thần thông Túc 
Mạng Minh (pubbeniväãsãnussatiñana) nhớ lại tiền kiếp 
của mình. Suốt canh giữa (nửa khuya), Ngài đắc Thiên 
Nhẫn Minh (dibbacakkhuñiana) thấy chúng sanh chết 
và tái sanh vào kiếp tới tùy theo nghiệp lực. Suốt canh 
cuối, Ngài quán sát Mười Hai Nhân Duyên (Paficca- 
Samuppäda). Được biết là Ngài quán tới quán lui rất 
nhiều lần. Sau đó, Ngài hành thiên Minh Sát Niệm Xứ 
trên các chỉ của Mười Hai Nhân Duyên bao gồm Vô 
Minh (avi/ä), Hành (sankhäãra), Thức (viññana)...Cuối 
cùng, Ngài giác ngộ thành Phật. Như vậy, Ngài khám 
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phá ra Mười Hai Nhân Duyên trước khi thành đạo. 


Ngay sau khi giác ngộ thành Phật, Ngài ở dưới cội 
cây bồ đề nhiều ngày an hưởng quả vị giải thoát và 
quán về Mười Hai Nhân Duyên theo chiêu xuôi và theo 
chiều ngược. 


Pháp Duyên Sinh hay Mười Hai Nhân Duyên thật 
ra rất khó hiểu. Để có thể hiểu giáo lý này một cách 
đầy đủ, quý vị cần có kiến thức căn bản về Vi Diệu 
Pháp (Abhidhamma). Điều này có nghĩa là ngoại trừ 
Niết Bàn, quý vị cần có kiến thức về ba chân đế hay 
sự thật tối hậu (paramatha sacca) còn lại bao gồm các 
loại tâm khác nhau (cifta), các trạng thái tâm hay tâm 
sở (cefasika), và các tính chất vật chất hay sắc pháp 
(rũpa). 

Ngoài ra, quý vị cũng cần biết về 24 điều kiện 
tương quan hay Duyên Hệ Duyên (paffhãna) được ghi 
lại trong sách số bảy của bộ Vi Diệu Pháp. Cốt tủy của 
giáo pháp Paffhana là về điều kiện tính. Chỉ khi áp 
dụng 24 điều kiện tương quan vào Pháp Duyên Sinh 
hay Mười Hai Nhân Duyên, chúng ta mới có thể hiểu 
giáo pháp này một cách trọn vẹn. 


Các điều kiện tương quan không phải do Đức Phật 
sáng tạo ra bởi vì dù có Đức Phật ra đời trên thế giới 
hay không, các điều kiện này vẫn hiện hữu. Do đó, 
Đức Phật không phải là đấng sáng tạo điều kiện tính 
mà chỉ là người khám phá. Ngài khám phá ra chân lý 
này ngay trước khi thành Phật hay vẫn còn là Bồ Tát. 


Sau khi thành đạo, Đức Phật dạy Pháp Duyên Sinh 
hay Mười Hai Nhân Duyên lại cho chúng sanh. Pháp 
Duyên Sinh hay Mười Hai Nhân Duyên như một tràng 
hoa, có thể bắt đầu bất cứ chỗ nào trên vòng hoa đó. 
Chẳng hạn, từ đầu rồi đi đến cuối, hay từ điểm cuối và 
đi ngược lên điểm đầu tiên, hoặc tại điểm giữa và đi 
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đến điểm cuối hay đi trở lên điểm khởi đầu. Đức Phật 
đã giảng dạy giáo lý duyên sinh Mười Hai Nhân Duyên 
bằng nhiều cách như vậy trong suốt 45 truyền bá giáo 
pháp của Ngài. Quý vị muốn Sư bắt đầu từ đâu? 

Sư nghĩ chúng ta nên theo luồng tư tưởng của Đức 
Bồ Tát ngay trước khi giác ngộ. Đó là bắt đầu từ 
tương quan cuối và đi trở lên tương quan đầu tiên của 
Mười Hai Nhân Duyên. Tương quan cuối là *Do Sinh 
làm điêu kiện, già, chết và sâu, bị, khỗ, ưu, não sanh 
khởi”. Chúng ta hãy tạm thời bỏ sầu, bi, khổ, ưu, não 
qua một bên để chỉ xét đến Già và Chết mà thôi như 
Đức Bồ Tát đã làm. Ngài quán sát như sau: Trên thế 
giới, ai rồi cũng sẽ già đi và chết mà không có ngoại lệ 
nào cả. Ngài chọn già và chết là những gì có thực đối 
với chúng ta. Chúng ta già đi từng ngày, từng giờ, và 
từng phút giây. Và một ngày nào đó chúng ta sẽ chết. 
Rồi Ngài tự hỏi là cái gì làm điều kiện cho già và chết. 
Tại sao có già và chết? Đó là dòng tư tưởng của Ngài. 
Ngài cố tìm ra nguyên nhân hay điều kiện gây ra hai 
hiện tượng này. 

Đức Bồ Tát là người huân bồi rất nhiều phước báu 
hay ba la mật (pãramis) qua vô số kiếp sống trong vòng 
sinh tử luân hồi. Do đó, trí tuệ của Ngài ngay trước khi 
giác ngộ gần ngang bằng với trí tuệ của một vị Phật. 
Ngài bắt đầu quán sát xem cái gì làm điều kiện cho già 
và chết. Sự hiểu biết đến với Ngài là sinh làm điều kiện 
cho già và chết. Chúng ta già và chết là vì chúng ta có 
sinh ra. Chúng ta được sinh ra làm người và bắt đầu 
sống kiếp người trong cối người ta. Theo thời gian, 
chúng ta già đi và cuối cùng là chết. Do đó, khi suy 
nghiệm, Đức Bồ Tát thấy rõ ràng tương quan duyên 
khởi giữa sinh và già, chết: "Do sinh làm điều kiện, già 
và chết sanh khởi” (Jãfi-paccayã jarã-maranam). 
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Rôi Đức Bồ Tát tiếp tục quán. Tại sao có sinh? Cái 
gì làm điêu kiện cho Sinh sanh khởi? Đó là Bhava. 
Trong tờ tóm tắt được phát ra, Sư đã không dịch thuật 
ngữ bhava nên quý vị không biết ý nghĩa của nó là gì. 
Bhava thường được các dịch giả dịch là "trở thành” 
hay "hiện hữu” (Hữu). Tuy nhiên, chúng ta sẽ không 
thể nào dùng dịch ngữ như thế cho bhava trong mọi 
trường hợp được hết. Chúng ta phải hiểu thuật ngữ 
bhava theo đúng ý nghĩa đang được sử dụng của nó 
thì sự dịch thuật của chúng ta mới chính xác. Đó là sự 
khó khăn gặp phải mỗi khi dịch các thuật ngữ Pali sang 
tiếng Anh hay các ngôn ngữ khác. 


Bhava có hai ý nghĩa. Ý nghĩa thứ nhất là cái gì đó 
sanh khởi. Trong ý nghĩa này, bhava là sự hiện hữu 
hay kiếp sống (sinh). Như vậy, ý nghĩa thứ nhất của 
bhava là upapafti bhava (sinh hữu). Ý nghĩa thứ hai 
ít người biết đến. Đó là một cái gì mà dựa vào đó cái 
khác sinh khởi. Nói cách khác, đó chính là nguyên nhân 
của sinh tức là những nghiệp thiện hay bất thiện đã 
tạo ra trong kiếp trước. Cho nên, bhava ở đây chính là 
kamma-bhava (Nghiệp HữUu). Trong tương quan giữa 
bhava và sinh, bhava là nghiệp theo ý nghĩa thứ hai 
này. 

Bởi vì chúng ta tạo nghiệp với những hành động 
thiện và bất thiện nên chúng ta mới chịu tái sinh. 
Nếu không hành động hay tạo nghiệp sẽ không bị tái 
sinh. Trong kiếp này, chúng ta sinh ra làm người bởi 
vì chúng ta đã tạo nghiệp trong tiền kiếp. Nghiệp bao 
gồm thiện nghiệp (kusala-kamma) và bất thiện nghiệp 
(akusala-kamma). Do đó, Hữu ở đây chính là Nghiệp 
Hữu (kamma-bhava), nguyên nhân của Sinh, trong 
tương quan: "Do hữu làm điều kiện, sinh sanh khởi” 
(Bhava-paccayä jãii). 

11 Thường được gọi ngắn gọn là hữu với ý nghĩa là sinh. 
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Để được tái sinh tốt đẹp hơn, chúng ta phải làm 
gì? Chúng ta phải tạo thiện nghiệp. Tuy nhiên, dù có 
ý muốn làm những nghiệp lành nhưng nếu không có 
thây đúng đẳn, chúng ta có thể tạo ra nghiệp bất thiện. 
Ví dụ, một số thầy khuyên tín đồ giết súc vật tế lễ để 
được tái sanh vào cảnh trời. Quý vị làm theo là quý vị 
tạo ác nghiệp vì sát sanh là nghiệp bất thiện. 


Cái gì làm điều kiện cho Nghiệp Hữu sanh khởi? 
Đó là Chấp Thủ (upãdãna). Chấp Thủ là sự dính mắc 
mạnh mẽ vàO người, vật hay bất cứ thứ gì. Có hai mức 
độ dính mắc là dính mắc bình thường và dính mắc 
mạnh mẽ. Dính mắc bình thường là sự ưa thích lúc 
ban đầu. Khi trở thành mạnh mẽ nó sẽ khiến chúng ta 
không muốn xa rời đối tượng và đó chính là Chấp Thủ. 


Chấp Thủ được ví như tình trạng con rẳn ngậm con 
nhái. Khi đã ngậm nhái vào mồm, con rẳn không bao 
giờ muốn nhả con nhái ra cả. Tương tự như vậy, khi đã 
dính mắc mạnh mẽ vào đối tượng, chúng ta không bao 
giờ muốn từ bỏ đối tượng. Và đây chính là sự chấp thủ. 


Có bốn loại thủ nhưng Sư chỉ đề cập đến hai là Dục 
Thủ (kãmupädãna) và Kiến Thủ (difhupädäna) mà 
thôi!?. Dục Thủ là sự dính mắc mạnh mẽ do ái dục và 
Kiến Thủ là sự bám níu vì tà kiến. Tà kiến ở đây là sự 
tin tưởng sai lầm chẳng hạn như tin mọi vật là trường 
cửu, làm việc thiện sẽ không mang lại lợi ích, không 
có kiếp tới, sự kính trọng cha mẹ không phải tốt lành... 
Tóm lại, cả hai sự dính mắc mạnh mẽ vì ái dục và tà 
kiến đều là chấp thủ. 

Trong cuộc đời, khi gặp một đối tượng nào đó, 
chúng ta thường có khuynh hướng bám níu vào. Sự 
dính mắc mạnh mẽ như vậy đôi khi do ái dục, đôi khi 
vì tà kiến hay đôi khi do cả hai. Chẳng hạn, khi nghe 
12 Bốn loại thủ là Dục Thủ (kãmupädäna), Kiến Thủ (ditthupädäna), Tập Hành 

Thủ (sifabbatupädäna), và Ngã Chấp Thủ (aftavädupädãna). 
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một ai đó nói là kiếp sống ở cảnh trời tốt đẹp hơn cảnh 
người, đa số chúng ta ham muốn được sanh thành 
những chư thiên hay phạm thiên nơi đó. Và rồi chúng 
ta cố gắng hành động với hy vọng được tái sanh về các 
cảnh trời. Do đó, vì có sự chấp thủ hay bám níu mà 
chúng ta tạo thiện nghiệp hay bất thiện nghiệp. Đó 
chính là tương quan "Do thủ làm điều kiện, nghiệp hữu 
sanh khởi” (Upãdãna-paccayä bhavo). 


Điều kiện để cho chấp thủ sanh khởi là gỉ? Đức 
Bồ Tát quán về điều này và khám phá ra Tham Ái hay 
Ái Dục (fanhã) là điều kiện cho Chấp Thủ (upãdãna) 
sanh khởi. Nghĩa đen của fanhä là khát như khi khát 
muốn uống nước chẳng hạn. Tuy nhiên, cường độ của 
tham ái không bằng sự dính mắc mạnh mẽ hay chấp 
thủ. Hay đúng hơn, nó là sự dính mắc nhẹ nhàng. 
Khi cường độ dính mắc trở nên mạnh mẽ, tham ái sẽ 
biến thành chấp thủ. Vì thế mà có tương quan `*Do 
tham ái làm điều kiện, thủ sanh khởi” (Tanhã-paccayã 
upãdãnam). 

Cái gì làm điều kiện cho Tham Ái hay Ái Dục sanh 
khởi? Chính là Cảm Thọ (vedan8). Đây là trạng thái 
tâm kinh nghiệm đối tượng. Có ba loại cảm thọ là lạc 
thọ (sukha-vedan8), khổ thọ (dukkha-vedanâ), và thọ 
trung tính (upekkhä-vedanä). Mỗi khi có cảm thọ, ái 
dục có thể sanh khởi. Khi có lạc thọ, quý vị ưa thích. 
Chẳng hạn khi hành thiền quý vị cảm thấy an vui và vì 
không muốn mất trạng thái tâm này nên cố bám vào 
đó. Cho nên có lạc thọ, tham ái dễ sanh khởi. Khi có 
khổ thọ, chuyện gì xảy ra? Quý vị có bám níu vào nó 
như đối với lạc thọ không? Chú Giải nói rắng, khi có 
khổ thọ quý vị mong muốn lạc thọ và điều này cũng 
là tham ái. Cho nên, dù cho có lạc thọ hay khổ thọ, 
sự dính mắc vẫn xảy ra. Còn đối với thọ trung tính thì 
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sao? Thọ trung tính tương tự như lạc thọ nên khi có 
cảm thọ này quý vị cũng dính mắc vào. Nói tóm lại, vì 
có cảm thọ nên tham ái có thể sanh khởi. Đó là tương 
quan: "Do cảm thọ làm điều kiện, tham ái sanh khởi” 
(Vedanä-paccayä tanhâ). 


Cảm thọ có luôn luôn đưa đến ái dục không? Câu 
trả lời là cảm thọ không phải lúc nào cũng đưa đến ái 
dục. Với sự thực hành Thiền Minh Sát Niệm Xứ, quý 
vị có thể tránh được ái dục sanh khởi khi có cảm thọ. 
Chẳng hạn, khi bị đau quý vị theo dõi cơn đau và ghi 
nhận "đau, đau, đau” nên có chánh niệm về cơn đau. 
Nhờ vậy, sẽ không bực bội với cơn đau hoặc ao ước lạc 
thọ. Khi có lạc thọ, quý vị cũng chánh niệm ghi nhận 
nên không bị tham ái. Cho nên, với Thiền Minh Sát 
Niệm Xứ, quý vị không bị ái dục mặc dầu có cảm thọ 
sanh khởi. 


Điều kiện làm cho cảm thọ sanh khởi là gì? Đó là 
Xúc (phassa). Một khi có xúc, cảm thọ sẽ sanh khởi 
mà không có dì có thể cản ngăn được. Không có xúc 
sẽ không có cảm thọ. Và Xúc là gì? Xúc là một trạng 
thái tâm hay tâm sở (cefasika) riêng biệt. Chúng ta 
nên hiểu rõ ràng về Xúc vì có rất nhiều người đã hiểu 
không đúng. Xúc không chỉ có nghĩa là sự gặp gỡ của 
các yếu tố hay điều kiện với nhau. Do sự gặp gỡ của 
các yếu tố với nhau mà một cái gì đó sanh khởi. Cái gì 
đó được gọi là Xúc. Mặc đầu Xúc chịu điều kiện của các 
yếu tố nhưng Xúc sanh khởi đồng thời với chúng. Nó 
giống như khi vỗ hai bàn tay lại với nhau thì tiếng vỗ 
sanh khởi. Tiếng vỗ tay chịu điêu kiện của hai bàn tay 
đụng nhau nhưng nó sanh khởi đồng thời với hai bàn 
tay đụng. nhau. Và Xúc giống như tiếng vỗ tay. Do sự 
gặp gỡ của các điều kiện mà một trạng thái tâm hay tâm 
sở sanh khởi và trạng thái tâm này được gọi là Xúc. 
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Chúng ta có thể lấy một vài ví dụ để có thể hiểu sự 
liên hệ giữa Xúc và Thọ một cách dễ dàng, rõ ràng và 
chính xác hơn. VÍ dụ đầu tiên là người đi dây trên cao. 
Khi mục kích như vậy quý vị cảm thấy thế nào? Có thể 
quý vị lo lắng là người đó sẽ trượt chân rơi xuống đất 
hay tương tự như vậy phải không? Cảm thọ đó sanh 
khởi là do có trạng thái tâm Xúc với đối tượng là người 
đang đi dây trên cao. Cảm thọ chịu điều kiện bởi Xúc. 
Khi thấy một người ăn đồ chua, chúng ta chảy nước 
miếng. Sự chảy nước miếng chịu điều kiện bởi tâm sở 
Xúc. 

Tóm lại, khi các yếu tố gặp nhau, trạng thái tâm 
Xúc sanh khởi và Xúc làm điều kiện cho các cảm thọ 
như lạc thọ, khổ thọ, hay thọ trung tính sanh khởi. Và 
đó là tương quan: "Do xúc làm điều kiện, cảm thọ sanh 
khởi” (Phassa-paccayã vedan8i). 

Cái gì làm điều kiện cho Xúc? Đó là sáu căn giác 
quan gọi là Lục Nhập (sa/ãyatana). 

Khi chúng ta thấy một cái gì thì có trạng thái tâm 
Xúc. Nhưng cái gì làm điều kiện cho Xúc sanh khởi? 
Hay tại sao có Xúc? Lý do Xúc sanh khởi trong trường 
hợp này là tại vì có mắt và có cái gì đó để nhìn. Khi 
vật thấy được lọt vào tầm nhìn của mắt, tâm thấy hay 
nhãn thức (cakkhu-viññana) sanh khởi. Như vậy, khi 
chúng ta thấy một vật thì có ba yếu tố là mắt (chính 
xác là phần nhạy cảm của mắt), vật thấy được, và tâm 
thấy hay nhãn thức. Khi ba yếu tố này gặp nhau, Xúc 
sanh khởi. Như vậy, Xúc chịu điều kiện của ba yếu tố 
đó. Nhưng tại đây, chỉ nhấn mạnh đến sáu căn giác 
quan (Lục Nhập) như là căn nguyên hay điều kiện cho 
Xúc mà thôi. 

Có bao nhiêu căn tất cả? Có sáu nội căn là phần 
nhạy cảm của mắt (nhãn căn), phần nhạy cảm của tai 
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(nhĩ căn), phần nhạy cảm mũi (tỉ căn), phân nhạy cảm 
lưỡi (thiệt căn), phần nhạy cảm của thân (thân căn) và 
tâm (ý căn hay thức căn). Theo Phật Giáo, có sáu chứ 
không phải năm căn. Tâm là căn thứ sáu. Và Xúc chịu 
điều kiện bởi sáu nội căn này. Sáu nội căn được gọi là 
Lục Nhập (saj/ayafana). Và tương quan ở đây là "Do 
lục nhập làm điều kiện, xúc sanh khởi” (Salãyafana- 
paccayä phass0). 


Cái gì làm điều kiện cho Lục Nhập? Câu trả lời là 
Danh (nãma) và Sắc (rủp2). Đúng ra là Danh (nãma), 
Sắc (rũpa) và Danh-Sắc (nãma-rũpa). Ở đây Danh 
chỉ cho các trạng thái của tâm hay tâm sở (cefasika). 
Sắc (rũpa) là những tính chất vật chất. Bởi vì có các 
trạng thái của tâm và các tính chất vật chất nên có sáu 
căn. Sáu nội căn gồm có mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và 
tâm. Và tương quan là "Do danh sắc làm điều kiện, lục 
nhập sanh khởi” (Näma-rũpa-paccayã salãyatanam) '°. 


Cái gì làm điều kiện cho Danh Sắc (nãma-rũpa) sanh 
khở? Đó là Thức (viññana) hay tâm vương (cíffa). 
Thức và tâm vương đồng nghĩa với nhau. Tâm vương 
(ciffa) và tâm SỞ (cefasika) sanh khởi ,đồng thời với 
nhau và hỗ trợ cho nhau hay điều kiện lẫn nhau. Tâm 
vương làm điều kiện cho tâm sở và tâm sở làm điều 
kiện cho tâm vương. 


Tâm vương (ciffa) và tâm sở (cefasika) là hai thành 
tố của tâm. Tâm vương là sự nhận biết đơn thuần về 
sự có mặt của đối tượng. Sự nhận biết đơn thuần này 
(tâm vương) khác với trạng thái tâm chánh niệm (tâm 
sở) ghi nhận và theo dõi khẳn khít đề mục trong khi 
hành thiền Minh Sát Niệm Xứ. Chỉ khi nào có sự đơn 
thuần nhận biết sự có mặt của đề mục hay đối tượng 
mới có các trạng thái của tâm (tâm sở) như tiếp xúc 
13 Lục Nhập đôi khi được giải thích là gồm luôn sáu ngoại căn. Như vậy, Lục 

Nhập trong trường hợp này có 12 căn gồm sáu nội căn và sáu ngoại căn. 
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với đề mục (xúc), ưa thích đề mục (tham), chán ghét 
đề mục (sân)...sanh khởi. 

Mặc dù tâm vương và tâm sở sanh khởi đồng thời 
nhưng không có tâm vương thì sẽ không có tâm sở. 
Cho nên, ở đây tâm vương (cifa) làm điều kiện cho 
danh (tâm sở) và sắc sanh khởi. Và đó là tương quan: 
"Do thức làm điều kiện, danh sắc sanh khởi” (Viññãna- 
paccayã näãma-ripam). 

Thức ở đây là các tâm kết quả hay Dị Thục Tâm 
(vipãka-cifta) bao gồm Thức Tái Sanh (pafisandhi). Vì 
có thức tái sanh nên mới có tái sanh. Tái sanh là hiện 
tượng kết hợp tâm và các tính chất vật chất sanh khởi 
do nghiệp lực. Ở đây, nghiệp và thức gộp chung lại với 
nhau. Có một số tính chất vật chất tạo nên bởi thức. 
Cho nên, Thức là điều kiện cho danh (tâm sở) và sắc 
sanh khởi. 


Cái gì làm cho Thức sanh khởi? Đó là Hành hay 
Hành Nghiệp (sankhara). Thức ở đây là các Dị Thục 
Tâm (vipãka-ciffa) tức là tâm kết quả. Tâm kết quả đầu 
tiên của một kiếp sống là thức tái sanh (pafisandhi. 
Khi thấy một vật gì, chúng ta có tâm thấy hay nhãn 
thức. Tương tự như vậy, khi nghe, ngửi, nếm, đụng 
chúng ta có tâm nghe hay nhĩ thức, tâm ngửi hay tỉ 
thức, tâm nếm hay thiệt thức, tâm đụng hay thân thức. 
Các thức này cũng là dị thục tâm hay tâm kết quả của 
hành nghiệp. 

Nhưng Hành Nghiệp là gì? Đó là thiện và bất thiện 
nghiệp (kusala kamma và akusala kamma). Hành 
Nghiệp giống như Hữu Nghiệp vì đều là nghiệp. Đó là 
những việc làm thiện và bất thiện. Hành nghiệp làm 
sanh khởi dị thục tâm hay tâm kết quả vào giây phút 
tái sanh đầu tiên cũng như trong suốt kiếp sống sau 
đó. Tâm kết quả đầu tiên của một kiếp sống là thức tái 
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sanh (pafisandhi) và các tâm kết quả trong suốt kiếp 
sống gồm có các tâm như tâm thấy, tâm nghe, tâm 
ngửi... Do đó, tương quan giữa hành nghiệp và thức 
như sau: "Do hành nghiệp làm điều kiện, thức sanh - 
khởi” (Sankhãra-paccayã viñiñãnam). 

Cái gì làm điều kiện cho hành nghiệp? Đó là Vô 
Minh (avi7ã). Vô minh là không hiểu biết về chân lý, 
về thực tại. Khi gặp một đối tượng, chúng ta không 
rõ biết bản chất thực sự của đối tượng là gì. Chúng ta 
cho nó là trường cửu, đáng được ưa thích. Có quan 
kiến như vậy là do vô minh. Vô minh là không biết bản 
chất đích thực của các hiện tượng danh sắc nên chúng 
ta dính mắc vào. Sự dính mắc thể hiện bằng sự bám 
níu hay xua đuổi đối tượng. Qua Thiền Minh Sát Niệm 
Xứ, chúng ta kinh nghiệm được bản chất thực sự của 
các hiện tượng danh sắc như tâm và thân nên chúng 
ta thoát khỏi vô minh. Khi không còn vô minh, chúng 
ta sẽ không tạo hành nghiệp. Do đó, tương quan giữa 
vô minh và hành nghiệp là "Do vô minh làm điều kiện, 
hành nghiệp sanh khởi” (Avjjã-paccayã sarikhära). 

Chúng ta đã đi ngược từ già, chết lên đến vô minh. 
Câu hỏi đặt ra ở đây là: Có phải vô minh là nguyên 
nhân đầu tiên không? Có cái gì làm điều kiện cho vô 
minh không? Vô minh có vẻ như là nguyên nhân đầu 
tiên vì hai lý do. Thứ nhất, nó là yếu tố đứng đầu trong 
các yếu tố duyên khởi; và thứ hai, chúng ta không thấy 
có yếu tố nào làm điều kiện cho vô minh sanh khởi cả. 
Tuy nhiên, chúng ta không thể xem vô minh là nguyên 
nhân đầu tiên. Lý do là vô minh cũng chịu điều kiện 
của các yếu tố khác mới sanh khởi được. Chúng ta 
bị áp đảo bởi già và chết nên trong tâm chúng ta có 
các trạng thái tâm phiền não hay ô nhiễm sanh khởi. 
Trong các trạng thái tâm này có vô minh. Do đó, vô 
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minh chịu điều kiện của già, chết và các trạng thái tâm 
bất thiện khác. 

Do đó, Pháp Duyên Sinh hay Mười Hai Nhân Duyên 
phải được hiểu theo bánh xe quay tròn chứ không phải 
một chuỗi mắc xích \ thẳng. Bao lâu chúng ta không thể 
can thiệp vào sự vận chuyển của bánh xe duyên khởi, 
bấy lâu chúng ta không thể phá vỡ nó được. Chúng ta 
sẽ tiếp tục trôi lần mãi từ kiếp này sang kiếp khác trong 
vòng sinh tử luân hồi. 

Chúng ta đã tái sanh bao nhiêu kiếp rồi? Chúng 
ta không thể biết . được, có lẽ đã quá nhiều kiếp. Nếu 
chúng ta không cắt được bánh xe luân hồi, chúng ta sẽ 
còn tiếp tục trôi lần mãi mãi. 


Chúng ta có thể phá vỡ hay cắt đứt bánh xe duyên 
khởi ở đâu? Chỉ có một nơi chúng ta có thể làm được 
mà thôi. Đó là tương quan giữa Cảm Thọ (vedanä) và 
Tham Ái (tanhã) hay nói ngắn gọn là giữa Thọ và Ái. 
Nhưng làm thế nào để chúng ta có thể làm được như 
vậy? Câu trả lời là thực tập Thiền Minh Sát Niệm Xứ 
(Vipassan8). 


Khi thực tập Thiền Minh Sát Niệm Xứ, chúng ta cắt 
đứt vòng luân hồi. Nếu cảm thọ sanh khởi mà không 
có tham ái hay ái dục theo sau, bánh xe luân hồi bị 
cắt đứt. Cứ mỗi khoảnh khắc chúng ta hành thiên và 
có chánh niệm về các cảm thọ đang sanh khởi cho dù 
sung sướng (lạc thọ), đau khổ (khổ thọ), hay trung 
tính (xả thọ) là chúng ta phá vỡ bánh xe duyên khởi 
hay vòng luân hồi. Tuy nhiên, đây chỉ là sự cắt đứt tạm 
thời trong khi đang hành thiên. Nhưng dù tạm thời, 
nhưng nếu chúng ta kiên trì thực - tập, sự cắt đứt này 
có thể đưa đến sự cắt đút vĩnh viễn khi chúng ta hoàn 
toàn giác ngộ và trở thành bậc thánh A La Hán. Đây 
là điểm rất quan trọng cho các thiền sinh hành thiền 
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Minh Sát Niệm Xứ. 

Có bao nhiêu yếu tố duyên khởi trong Pháp Duyên 
Sinh? Các yếu tố gồm có Vô Minh, Hành, Thức, Danh 
Sắc, Lục Nhập, Xúc, Thọ, Ái, Thủ, Hữu (Nghiệp Hữu), 
Sinh, và Lão, Tử. Lão và Tử được gộp chung lại với 
nhau thành một trong Pháp Duyên Sinh nên có 12 yếu 
tố. Đó là Mười Hai Nhân Duyên. 


Trong 12 nhân duyên của Pháp Duyên Sinh, hai 
yếu tố chịu trách nhiệm hay làm cho bánh xe đời sống 
luận chuyển tạo nên vòng sinh tử luân hồi là Vô Minh 
(avij/ã) và Tham Ái hay Ai Dục (fanhã). Theo VÌ Diệu 
Pháp (Abhidhamma), Ái Dục luôn luôn có Vô Minh đi 
kèm. Cho nên, khi chúng ta nói đến Ái Dục, chúng ta 
cũng ám chỉ luôn Vô Minh vì hai yếu tố này không rời 
nhau. 


Chúng ta biết Tham Ái hay Ái Dục là Tập Đế, diệu đế 
thứ hai trong Tứ Diệu Đế. Diệu đế này. nói về nguyên 
nhân của đau khổ hay nguyên nhân của diệu đế thứ 
nhất, Khổ Đế. Nguyên nhân của đau khổ chính là Ái 
Dục. Khi nói như Vậy, chúng ta cũng bao hàm luôn Vô 
Minh vì Ái Dục không thể đứng một mình. Bất cứ lúc 
nào có Ái Dục đều có Vô Minh. Cho nên, mặc dù Đức 
Phật chỉ nhấn mạnh đến Ái Dục như là nguyên nhân 
của khổ đau vì yếu tố này vượt trội nhưng ta phải hiểu 
cả Ái Dục và Vô Minh đều là nguyên nhân của khổ đau. 
Hay nói cách khác, Tập Đế chính là Ái Dục và Vô Minh. 


Hai yếu tố này là gốc rễ hay cội nguồn của vòng 
sinh tử luân hồi. Nếu có thể cắt bỏ được hai nhân này, 
vòng luân hồi sẽ chấm dứt cho chúng ta và cuối kiếp 
sống này chúng ta sẽ nhập diệt như một vị thánh A La 
Hán không còn tái sinh nữa. 

Các vị thánh A La Hán đã cắt bỏ được hai nhân Ái 
Dục và Vô Minh nên hành động của các ngài không 
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xuất phát từ hai trạng thái tâm bất thiện này nhưng từ 
trí tuệ. Do đó, hành động của các ngài không phải là 
nghiệp nên không đem lại quả báo. Hành động như 
vậy được gọi là duy tác (kriya) hay hành động không 
tạo nghiệp. Nếu là nghiệp thì sẽ sanh quả và khi có quả 
vòng sinh tử luân hôi sẽ tiếp tục. Do đó, những gì các 
ngài làm dưới mắt chúng ta tuy có vẻ là thiện nghiệp 
nhưng thật sự chỉ là duy tác thôi. Chẳng hạn, việc Đức 
Phật và các vị thánh A La Hán giảng pháp cho chúng 
sinh tuy thiện lành nhưng không phải là thiện nghiệp. 


Ở trên, chúng ta theo luồng tư tưởng của Đức Bồ 
Tát để truy tầm đến yếu tố duyên khởi đầu tiên là Vô 
Minh. Tuy nhiên, khi Ngài thật sự quán ngược chiều 
Pháp Duyên Sinh ngay trước khi thành đạo, tâm tư hay 
trí tuệ của Ngài dừng ở yếu tố thứ ba là Thức xong rồi 
quay trở lại. Ngài quán xem cái gì làm điều kiện cho 
Thức thì thấy là Danh Sắc. Cho nên Ngài nói Thức làm 
điều kiện cho Danh Sắc sanh khởi và Danh Sắc làm 
điêu kiện cho Thức sanh khởi. 

Điêu này có nghĩa là Ngài chưa quán đến tương 
quan duyên khởi thứ hai giữa Hành và Thức cũng như 
tương quan duyên khởi thứ nhất giữa Vô Minh và Hành. 
Chú Giải không giải thích tại sao Ngài dừng lại ở yếu tố 
Thức. Có lễ các luận sư nghĩ sự đi ngược hai kiếp sống 
của Đức Bồ Tát cũng đã đủ cho Ngài hiểu Pháp Duyên 
Sinh rồi nên Ngài không cần đi ngược về kiếp sống quá 
khứ thêm nữa để thấy Hành là nhân của Thức và Vô 
Minh là điều kiện cho Hành sanh khởi. 

Bây giờ chúng ta đi theo chiều xuôi của Pháp Duyên 
Sinh: 


Do Vô Minh làm điều kiện, Hành sanh khởi. 
Do Hành làm điêu kiện, Thúc sanh khởi. 
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Do Thức làm điều kiện, Danh Sắc sanh khởi. 

Do Danh Sắc làm điêu kiện, Lục Nhập sanh khởi. 

Do Lục Nhập làm điêu kiện, Xúc sanh khởi. 

Do Xúc làm điêu kiện, Thọ sanh khởi. 

Do Thọ làm điêu kiện, Ái sanh khởi. 

Do Ái làm điều kiện, Thủ sanh khởi. 

Do Thủ làm điêu kiện, Nghiệp Hữu sanh khởi. 

Do Nghiệp Hữu làm điêu kiện, Sinh sanh khởi. 

Do Sinh làm điều kiện, Lão, Tử sanh khởi và Sâu, 
Bi, Khỗ, Ưu, Não có thê sanh khởi. 

Sở dĩ trong tương quan duyên khởi cuối cùng Ở 
trên, Sầu, Bi, Khổ, Ưu, Não có thể sanh khởi là vì nếu 
tái sanh thành phạm thiên thì sẽ không có những thứ 
này. Nhưng nếu sinh làm người sẽ chịu những nỗi khổ 
như vậy vì chúng có mặt với kiếp nhân sinh. Do đó, 
Sầu, Bi, Khổ, Ưu, Não không nhất thiết phải là kết quả 
hay chịu điều kiện của Sinh. Tuy nhiên, Lão, Tử là kết 
quả tất nhiên của Sinh. Chúng sinh không thể nào 
thoát khỏi già và chết. Cho dù được sinh làm phạm 
thiên hay các vị trời đi nữa cũng phải bị già và cuối 
cùng là chết. 

Chúng ta phải hiểu Pháp Duyên Sinh bao gồm mười 
một tương quan duyên khởi hay mười hai nhân duyên 
ở trên như là một vòng chứ không phải là một chuỗi 
mắc xích mà hai đầu không nối kết với nhau. 

Việc thấu hiểu Pháp Duyên Sinh có ích lợi như thế 
nào? 

Quý vị có nghĩ khi chết chúng sinh hoàn toàn đoạn 
diệt mà không phải tái sinh không? Có một quan kiến 
cho rằng chỉ có kiếp hiện tiền mà thôi và chết là hết. 
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Khi chết, con người sẽ bị hủy diệt và không còn gì nữa 
cả. Đây là Đoạn Kiến (uccheda difthi). Theo Phật Giáo, 
đoạn kiến là một tà kiến. Một tà kiến khác là Thường 
Kiến (sassafa diffhi). Quan kiến này tin rằng có một 
tiểu ngã (atman) hay linh hồn thường hằng trong mỗi 
chúng sinh. 


Nếu hiểu Pháp Duyên Sinh hay Mười Hai Nhân 
Duyên, quý vị sẽ không tin vào một trong hai tà kiến 
này. Lý do là theo Pháp Duyên Sinh, điều kiện này đưa 
tới điều kiện kia và chúng ta tiếp tục tái sinh cho đến 
khi trở thành bậc thánh A La Hán cắt đứt vòng sinh tử 
luân hồi. Nếu không hoàn toàn giác ngộ và trở thành 
A La Hán, chúng ta sẽ còn tiếp tục chịu tái sinh. Do đó, 
quý vị sau khi hiểu Pháp Duyên Sinh sẽ không thể nào 
chấp nhận đoạn kiến được. Đối với thường kiến cũng 
vậy. Tất cả đều do điều kiện mà thành nên những 
pháp điều kiện hay pháp hữu vi đều không thường còn. 
Lý do là các điều kiện sau khi sanh khởi sẽ hoại diệt. 
Khi điều kiện hoại diệt, những gì do điều kiện tạo thành 
cũng sẽ hoại diệt theo. Cho nên, chúng ta sẽ không 
tin tưởng vào một linh hồn hay bản ngã bất diệt hoặc 
vĩnh cửu được. 


Có sự tin rằng chúng ta được thượng đế hay phạm 
thiên sáng tạo ra. Quý vị có tin như vậy không? Nếu 
quý vị hiểu rõ các pháp đều do điều kiện mà thành tức 
là cái này làm điều kiện cho cái kia sanh khởi thì làm 
sao mà tin vào thuyết sáng tạo cho được. Thật vậy, sẽ 
không tin có đãng sáng tạo ra vũ trụ nếu quý vị hiểu rõ 
vê Pháp Duyên Sinh. 

Quý vị có tin là mọi việc ngẫu nhiên xảy ra mà 
không có nguyên nhân không? Điều này có nghĩa là 
các pháp sanh khởi không cần điều kiện hay nguyên 
nhân nào cả. Quý vị không thể tin như vậy được vì 
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theo Pháp Duyên Sinh mọi thứ đều chịu điều kiện bởi 
những thứ khác. 


Do đó, ích lợi của việc hiểu Pháp Duyên Sinh là 
tránh được các tà kiến. Có bốn tà kiến: Thường Kiến 
tin vào sự thường hằng của bản ngã hay linh hồn; 
Đoạn Kiến tin vào chết là hết không còn gì cả; Thuyết 
Sáng Tạo tin rằng thượng đế hay phạm thiên sáng tạo 
ra vũ trụ; và Thuyết Vô Nhân cho rằng sự có mặt của 
chúng sanh không do nguyên nhân hay điều kiện nào 
cả. Theo Phật giáo, cả bốn quan kiến này đều là tà 
kiến và chúng ta có thể tránh không bị rơi vào bốn tà 
kiến này nếu hiểu được Pháp Duyên Sinh. 

Thật ra, còn rất nhiều điều nữa để hiểu về Pháp 
Duyên Sinh. Chẳng hạn quý vị có nghĩ những tương 
quan duyên khởi gôm nhân và quả thuộc vào nhiều 
thời điểm khác nhau? Không nên hiểu như vậy. Trong 
các tương quan, các yếu tố không nhất thiết phải liên 
hệ theo nhân quả như thường được mọi người hiểu 
như vậy. Trong một vài trường hợp, một số yếu tố là 
điều kiện nguyên nhân cho các yếu tố khác sanh khởi 
và trong những trường hợp khác các yếu tố chỉ là điều 
kiện hỗ trợ cho các yếu tố khác sanh khởi mà thôi chứ 
không phải nguyên nhân sanh ra. Chẳng hạn, trong 
tương quan thứ nhất, Vô Minh là điều kiện hỗ trợ cho 
Hành sanh khởi trong khi trong tương quan thứ hai, 
Hành là nguyên nhân làm cho Thức sanh khởi. Trong 
tương quan đầu, Vô Minh và Hành liên hệ theo điều 
kiện hỗ trợ mạnh mẽ trong khi trong tương quan thứ 
hai, Hành và Thức liên hệ theo điều kiện nhân quả. 
Trong tương quan thứ ba, Thức là điều kiện hỗ trợ cho 
Danh Sắc sanh khởi chứ không phải là nguyên nhân... 


Để hiểu thấu đáo về các tương quan duyên khởi của 
Pháp Duyên Sinh, quý vị cần biết về Duyên Hệ Duyên 
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(Patthãna) hay 24 điều kiện tương quan được ghi lại 
trong sách thứ bảy của Vi Diệu Pháp (Abhidhamma). 
Trong sách Thanh Tịnh Đạo (Visuddhi-magga), Pháp 
Duyên Sinh được giải thích dựa theo 24 điều kiện 
tương quan này. 


Ngoại trừ Hòa Thượng Nyanatiloka, nhiều tác giả 
mà Sư biết đã không đụng đến 24 điều kiện tương 
quan hay Duyên Hệ Duyên khi viết vê Pháp Duyên Sinh. 
Quý vị có thể tìm thấy trong sách Buddhist Dictionary 
và một tập sách mỏng của Hòa Thượng viết về Pháp 
Duyên Sinh có đề cập đến 24 điều kiện tương quan 
(pa{fhäna). Nếu muốn đi đến tận ngọn nguồn, quý vị 
nên đọc Thanh Tịnh Đạo. 

Bây giờ xin quý vị trở lại phần chót của Pháp Duyên 
Sinh hay Mười Hai Nhân Duyên. Đó là, 


"Như vậy, sanh khởi toàn bộ một khối khổ đau” 


(Evam efassa kevalassa dukkhakkhandhassa 
samudayo hoifi). 

Quý vị đừng nên nghĩ là Đức Phật chỉ cho chúng ta 
biết về sự sanh khởi của khối khổ đau mà thôi. Ngài 
cũng đã dạy cho chúng ta cách đoạn diệt khối khổ đau 
này. 

Sư đã giảng là Đức Phật hay Đức Bồ Tát quán về 
Pháp Duyên Sinh theo chiều xuôi, theo chiều ngược, 
và theo hai chiêu xuôi ngược. Khi Sư nói theo chiều 
ngược, điều này không phải là quán từ dưới lên trên 
hay từ phần cuối lên đến phần đầu. Ngược ở đây 
có nghĩa là "đoạn diệt” như sau: Nếu vô minh đoạn 
diệt, Hành chấm dứt. Nếu Hành đoạn diệt, Thức chấm 
dút...Đức Phật không những dạy về sự sanh khởi của 
khối khổ đau mà còn dạy về sự đoạn diệt của cả khối 
khổ đau nữa. Nếu Ngài chỉ dạy sự sanh khởi của khối 
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khổ đau không mà thôi, chúng ta sẽ rất là bi quan, suy 
trầm. Ngài chỉ ra con đường hay phương cách đưa 
đến sự đoạn diệt khối khổ đau. Quý vị còn nhớ con 
đường hay phương cách đó không? Đó là Bát Thánh 
Đạo hay con đường tám chi gồm Chánh Kiến (sammä- 
diffhi), Chánh Tư Duy (sammäã-sankappa), Chánh Ngữ 
(sammaã-vãcä), Chánh Nghiệp (sammã-kammaria), 
Chánh Mạng (sammä-äjva), Chánh Tinh tấn (sammä- 
vãyãma), Chánh Niệm (sammä-sãii) và Chánh Định 
(sammäã-samadhi). 


Quý vị phải làm gì để phát triển nơi mình tám yếu 
tố nói trên của Bát Thánh Đạo? Hành thiền Minh Sát 
Niệm Xứ (Vipassana). Đức Phật đã dạy phương pháp 
thiền này với sự đảm bảo chắc chẳn là sẽ đoạn diệt 
được toàn bộ khối khổ đau. 

Có rất nhiều điều cần biết về Pháp Duyên Sinh 
và nếu quý vị không hiểu hết chi tiết cũng đừng ưu 
tư. Điều quan trọng là hành thiền. Đã có những vị 
gắp được Phật lần đầu và dù không hiểu Pháp Duyên 
Sinh hay Vi Diệu Pháp nhưng đã tinh tấn hành thiên 
nên đạt được giác ngộ. Để Sư kể cho quý vị nghe về 
trường hợp của người đệ tử cuối cùng của Đức Phật 
tên là Subhada đến gặp Đức Phật lần đầu chỉ vài ba 
tiếng đồng hồ trước khi Đức Phật nhập diệt. Vị này 
đến xin phép gặp Đức Phật để hỏi đạo nhưng bị Đại 
đức Ananda từ chối vì sợ quấy rầy Đức Phật. Đức 
Phật nghe cuộc đối thoại giữa Subhada và Đại Đức 
Ananda nên dạy như sau: "Này Ananda, đừng ngắn 
cản Subhada đến với Như Lai. Hãy để Subhada vào. 
Những gì Subhada muốn hỏi là để hiểu biết chứ không 
nhằm làm phiền Như Lai”. 

Subhada hỏi Đức Phật một câu nhưng Ngài không 
trả lời trực tiếp mà chỉ dạy về Bát Thánh Đạo. Ngài 
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dạy: Trong bất cứ giáo pháp của bất cứ trường phái 
hay đạo giáo nào mà có Bát Thánh Đạo thì sẽ có 
những vị tu hành đắc thánh quả Nhập Lưu (sofãpafíi), 
Nhất Lai (sakadagami), Bất Lai (anägãm) và A La 
Hán (arahaffa)...Nghe như vậy, Subhada hoan hỉ và 
thỉnh cầu Đức Phật cho ngài xuất gia. Đức Phật bảo 
ngài Ananda xuất gia cho Subhada và lúc bấy giờ vào 
khoảng giữa đêm. Sau khi xuất gia Subhada được Đức 
Phật dạy pháp hành thiền. Sau đó Subhada đi đến một 
nơi thanh vắng cách xa Đức Phật để hành thiền. Và 
Subhada đắc thánh quả A La Hán trước khi Đức Phật 
nhập Niết Bàn. Ngài liền đến đảnh lễ Đức Phật và thưa 
rằng ngài là A La Hán hay gần như vậy. 


Subhada là vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật. Trước 
đó, vị này là một đạo sĩ ngoại đạo nên không biết gì 
hết về giáo pháp của Đức Phật. Và ngay lúc gặp Đức 
Phật, vị này đâu có thì giờ để học Vi Diệu Pháp hay 
Pháp Duyên Sinh hay bất cứ gì. Subhada chỉ có đức 
tin vào Đức Phật và pháp hành thiền. Ngài đã thực tập 
và trở thành bậc thánh A La Hán. Do đó, nếu quý vị 
không hiểu rõ chi tiết về Pháp ' Duyên Sinh cũng đừng 
bận tâm hay thất vọng. Hãy cố gắng hết lòng để hành 
thiền và hành thiền một cách thật tích cực. 
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BA MƯƠI MỐT CẢNH GIỚT 
(Bhũmi) 


Sư đã giảng cho quý nghị nghe về Năm Uẩn, Mười 
Hai Căn... Khi nhìn đồ hình về 31 cảnh giới hay các cối, 
Sư nghĩ nên bao gồm đề tài "31 cảnh giới” vào chương 
trình giảng dạy "Người Phật Tử Am Hiểu Giáo Pháp Cần 
Bản” cho đầy đủ bởi vì theo Sư quý vị cần hiểu tổng 
quát về chuyên đề này. 


Khi giảng pháp, thỉnh thoảng Sư hay đề cập về 31 
cảnh giới (bhữmi). Nếu tin vào tái sinh, quý vị cũng 
nên biết về 31 cảnh giới này. Trước đây, chính Sư cũng 
muốn tạo ra một đồ hình về 31 cảnh giới nhưng chưa 
làm được. Bây giờ thấy có người đã làm xong, Sư rất 
vui. 

Quý vị muốn Sư bắt đầu từ đâu? Từ dưới lên trên 
hay từ trên xuống dưới? Sư nghĩ nên đi từ dưới lên 
trên. 

Có 11 cảnh giới thuộc Cối Dục Giới (kãâma-vacara). 
Đầu tiên là bốn cảnh giới thấp kém, bất hạnh (duggafi). 
Kãma là dục và duggaíi là không sung sướng. Chúng 
sanh tái sanh vào bốn cảnh giới thuộc cõi dục giới này 
đều chịu nhiều khổ ải hơn con người. 

Cảnh giới thấp nhất là Địa Ngục. Kế đến là Súc 
Sanh, Ma Quỷ Đói và A Su Ra (asura). Bốn cảnh giới 
này rất khổ sở và những chúng sanh nào tái sinh vào 
các cảnh giới này sẽ phải chịu rất nhiều khổ đau. 


Địa Ngục (niraya) là cảnh giới thấp nhất. Địa ngục 
trong Phật Giáo khác với địa ngục của Ki Tô Giáo. Theo 
Ki Tô Giáo, một khi đọa vào địa ngục thì sẽ đời đời ở 


14 Thường được gợi là A Tu La. 
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đó không có cách nào ra khỏi được. Do đó, địa ngục 
theo Ki tô Giáo là vĩnh viễn. Trái lại, theo Phật Giáo, địa 
ngục không vĩnh viễn nhưng giống như nhà tù. Chúng 
sanh đọa vào đó một thời gian rồi lại ra khỏi. Chúng 
sanh gây nghiệp bất thiện (akusala kamma) như sát 
sanh, trộm cướp... có thể khi chết phải tái sinh vào địa 
ngục một thời gian. Chúng ta thường nghe nói như 
làm hành động bất thiện sẽ bị đọa địa ngục bảy ngày... 
Thời gian ngắn bảy ngày nơi địa ngục có thể tương 
đương với hàng triệu năm nơi cối người. Tóm lại, địa 
ngục là nơi chúng sanh chịu rất nhiều đau khổ. 


Cảnh giới thấp kế đến là Súc Sanh (firacchãna). Sư 
không cần phải giải thích dài dòng về cảnh giới này. 
Quý vị biết súc sanh là các động vật và đã chứng kiến 
sự đau khổ như thế nào của các thú vật rồi. 


Cảnh giới thấp tiếp theo là Ma Đói (pefa). Đây là 
cảnh giới của những loài ma đói. Quý vị có tin là khi 
chết đi, chúng ta có thể tái sanh thành loài ma đói 
này không? Quý vị nghe nói về ma và có thể một số 
đã thấy ma rồi. Sư chưa thấy và Sư rất sợ ma. Nếu 
Sư thấy ma thật sự có lẽ Sư không sợ. Khi còn nhỏ, 
chúng ta bị cha mẹ nhát ma để khỏi làm một điều gì 
đó. Chẳng hạn như "ma sẽ giết, bẻ cổ, hút máu, hay 
tương tự như vậy”. Do đó, chúng ta luôn luôn sợ ma. 
Loài ma đói luôn luôn đói khát vì không đủ thực phẩm. 
Do đó, phải chịu đau khổ. 


Cảnh giới thấp kém thứ tư là A Su Ra (asưra). Cảnh 
giới này là một hình thức khác của cảnh giới Ma Đói. 
Chúng sanh nơi này có nhiều loại nhưng tựu chung cũng 
giống như loài ma là phải chịu nhiều khổ ải. Sự khác 
biệt là một số asura đôi khi thọ hưởng hạnh phúc ban 
ngày rồi ban đêm mới chịu đau khổ như ở địa ngục. 
Tóm lại, cảnh giới này có cả hạnh phúc lẫn khổ đau. 
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Sư vừa giảng về các cảnh giới thấp kém. Điều này 
có thể hàm ý đây là các nơi riêng biệt. Tuy nhiên, một 
số cảnh giới không phải là nơi riêng biệt. Để hiểu điều 
này, chúng ta phải biết về cơ cấu vũ trụ liên hệ đến các 
cảnh giới này. 

Theo vũ trụ quan của Phật Giáo'5, ngay trung tâm 
của vũ trụ có một núi lớn tên là Meru. Nửa dưới của 
núi nằm trong nước và nửa trên nhô lên khỏi mặt 
nước. Vòng quanh nửa trên núi Meru có bảy dãy núi 
nằm theo tầng từ thấp đến cao. Giữa những dãy núi 
này là các sông ngòi... Xung quanh núi Meru có bốn 
lục địa thật lớn hay đại châu ở bốn hướng gồm Bắc 
Đại Châu, Nam Đại Châu, Đông Đại Châu, và Tây Đại 
Châu. Chung quanh mỗi châu có khoảng 500 đảo nên 
tổng cộng số đảo vào khoảng 2000. Chúng ta biết 
riêng nước Nam Dương có trên 3,000 đảo; cho nên, 
2,000 đảo này là những đảo lớn chứ không phải là 
những đảo nhỏ thường như của nước Nam Dương. 
Giữa núi Meru và các đại châu cùng những đảo lớn là 
đại dương. Như vậy, trong đại dương tọa lạc núi Meru, 
bốn đại châu và các đảo. 


Trái đất được nói là khoảng 240,000 do tuần! và 
rất sâu. Nửa dưới trái đất là phần đá cứng và nửa trên 
là đất. Địa ngục thuộc phần đá cứng có tám tâng. 
Tâng này trên tầng kia. Cho nên, nếu đào sâu vào 
lòng trái đất không chừng sẽ gặp một trong các tâng 
địa ngục. Do đó, địa ngục có nơi riêng biệt trong hệ 
15 Vũ trụ quan này được giải thích dựa theo Chú Giải Săraftha-dipanr. Các học 
giả Päli cận đại tin rằng, nó dựa trên thiên văn học cổ xưa của Ấn Độ. Do đó, 
vũ trụ quan này không phải của Đức Phật mặc dù trong Kinh Đức Phật có đề 
cập đến núi Meru và các đại châu. Theo Tăng Chi Bộ Kinh (Anguftara-nikäya), 
khi giảng về sự vô thường của vạn vật, Đức Phật có đề cập vũ trụ bao gồm 
mặt trời, mặt trăng, núi Meru và bốn lục địa hay đại châu cũng sẽ hoại diệt một 
ngày nào đó mà không để lại gì hết ngay cả những hạt tử vật chất cực nhỏ. 

I6 Chiều dài của mỗi do tuần (yojana) vào khoảng từ 5 dặm đến 8 dặm Anh tùy 
theo tiêu chuẩn khác nhau của các nhà thiên văn học An Độ. 
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thống các cảnh giới của vũ trụ. 
Cảnh giới Súc Sanh thì sao? Đây không phải là một 


nơi riêng biệt. Các động vật sống chen lẫn với loài 
người hay trong đại dương. 


Ma Đói cũng không có cảnh giới riêng biệt và cũng 
sống chen lẫn với con người. Biết đâu chúng đang có 
mặt xung quanh chúng ta mà ta không biết. 

A Su Ra cũng không có cảnh giới riêng. Chúng cũng 
sống rải rác giữa con người và dưới chân núi Meru. 

Trên đây là bốn cối thấp kém. Chúng ta mong sao 
chúng ta đừng tái sanh vào những cảnh giới này. Để 
được như vậy, chúng ta "hãy nõ lực làm những việc 
phước thiện càng nhiều càng tốt. 


Kế trên bốn cảnh giới thấp kém này là các cảnh giới 
nào? Đó là bảy cảnh giới tốt thuộc Cõi Dục Giới. Ở 
các cảnh giới này, chúng sanh có được hạnh phúc dục 
giới (kãmasugati) mặc dù vẫn còn chịu khổ đau. Thấp 
nhất là cảnh giới con người và kế tiếp sau đó là sáu 
cảnh trời dục giới. 


Cảnh Người là thế giới của con người. Theo Chú 
Giải, từ Pã|i chỉ cho con người là manussa. Đây là hợp 
từ của mano và ussa. Mano có nghĩa là tâm và ussa 
có nghĩa sắc bén, năng động. Do đó, manussa có 
nghĩa là con người với tâm mạnh mẽ về cả hai phương 
diện thiện và bất thiện. 

Con người được biết là rất can trường và cứng CỎÏ, 
có thể làm những điều tốt lành nhất hay thật tệ hại. 
Con người có thể trở thành bậc Phật Toàn Giác, Phật 
Độc Giác... nhưng cũng có thể phạm tội đại nghịch như 
giết cha, giết mẹ, giết A La Hán, gây thương tích hay 
làm bầm máu Phật... và khi chết đi có thể bị đọa địa 
ngục. Do đó, con người là chúng sinh có khả năng tạo 
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thiện nghiệp và bất thiện nghiệp. Cảnh giới của con 
người gồm bốn đại châu nên là một nơi riêng biệt. 

Trên cảnh người là gì? Đó là sáu cảnh trời dục giới 
bắt đầu từ nửa trên của núi Meru và vượt ra ngoài 
không gian. 

Đi từ thấp lên cao, đầu tiên là cảnh trời Tứ Đại 
Thiên Vương (cafu-mahaäräjika). Đây là cảnh trời thấp 
nhất trong các cảnh trời thuộc cối dục giới. Cafu có 
nghĩa là bốn, maharaäjika là đại vương. Cho nên, cafu- 
mahãräjkã có nghĩa là bốn vị vua trời lớn hay Tứ Đại 
Thiên Vương. Bốn vị này là những vị trời bảo vệ bốn 
hướng. 

Cảnh giới của những vị này bắt đầu ở đâu? Nửa 
trên của núi Meru từ mặt nước trở lên có hai phần gồm 
phần trên từ giữa núi lên đến ngọn núi và phân dưới 
từ giữa núi xuống đến mặt nước. Phần trên là cði của 
bốn vị trời Tứ Đại Thiên Vương, còn phần dưới là nơi 
cho ma quỷ ở. Như vậy, Tứ Đại Thiên Vương có cảnh 
giới riêng. 

Cảnh trời dục giới thứ hai là Đao Lợi (Tavafirhs8). 
Cảnh giới này tọa lạc ngay trên đỉnh núi Meru với bốn 
hướng kéo dài ra ngoài hư không. Vua của cảnh trời 
này là Đế Thích (Sakka). 

Cảnh trời dục giới thứ ba là Dạ Ma (Yäma). Cảnh 
giới này ở trong hư không. 

Cảnh trời dục giới thứ tư là Đầu Suất (Tusfa). Đây 
là cảnh giới được biết là rất tốt để tái sanh vào. Các 
vị Bồ Tát (bodhi-safta) đều tái sanh về nơi này trước 
khi sanh lại làm người và thành Phật. Bồ tát Di Lặc 
(Mettrayya) là vị Phật tương lai có lẽ hiện giờ đang ở 
đó. Nhiều người rất muốn tái sanh vào cảnh trời Đầu 
Suất để được gặp và nghe đức bồ tát Di Lặc giảng, rồi 
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từ đó cùng Ngài tái sanh vào cảnh người tu hành và 
giác ngộ. 

Cảnh trời dục giới thứ năm là Hóa Lạc Thiên 
(Nimmãna-rafj). Bản chất của các vị trời trong cảnh 
giới này như thế nào? Họ thọ hưởng đối tượng thuộc 
năm giác quan mà họ tự tạo ra. Quý vị có muốn tái 
sanh vào cõi này không? Quý vị có thể tạo ra hạnh 
phúc cho mình ở đó. Quý vị có thể tạo ra bất cứ gì và 
rồi thụ hưởng những thứ đó. 

Cảnh trời dục giới thứ sáu là Tha Hóa Tự Tại Thiên 
(Paranimmita-vasavatf). Ở cành giới này, các vị trời 
thọ hưởng những đối tượng lạc thú mà các vị trời khác 
tạo ra cho họ. Các vị trời ở đây lười hơn vì không tự 
chính mình tạo ra những đối tượng để thọ hưởng mà 
phải đợi các vị trời khác làm cho mình. 


Những ai làm những việc phước thiện như bố thí, trì 
giới, giúp đỡ người khác hay ngay cả hành thiền nhưng 
chưa giác ngộ sau khi mãn kiếp sống có thể tái sanh 
vào một trong bảy cảnh giới tốt thuộc cõi dục giới kể 
trên. 


Kế đến là 16 cảnh trời thuộc Cõi Sắc Giới (rũpa- 
vaoara). Sở dĩ gọi là sắc giới vì các phạm thiên ở cảnh 
giới này ngoài tâm ra vẫn còn có thân. Do đó, những 
vị phạm thiên trong cõi sắc giới có cả thân lẫn tâm. Họ 
trồng cũng giống như con người. Con người hay các 
VỊ trời ở cõi dục giới nếu tập và đắc những tầng thiền 
vắng lặng sắc giới và gìn giữ không bị mất những tầng 
thiên này, sau khi chết sẽ tái sinh thành phạm thiên 
(brahmas) ở những cảnh trời sắc giới. Vì thế, những vị 
phạm thiên cõi sắc giới là những vị trời cao hơn các vị 
trời ở cối dục giới. Thêm vào đó, chính những vị phạm 
thiên ở cõi sắc giới nếu tiếp tục tập thiền sắc giới có 
thể tái sanh lên các cảnh giới cao hơn ngay trong cối 
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sắc giới này. 

Để hiểu được các cảnh giới của cõi sắc giới, quý vị 
nên hiểu về bốn tầng thiền sắc giới là Sơ Thiền, Nhị 
Thiền, Tam Thiền và Tứ Thiên. 

Nếu một người tu Thiền Vắng Lặng (samafha) và 
đắc tầng thiền đầu tiên hay sơ thiền sắc giới (pafhama- 
jÿhãna) sẽ được tái sanh vào một trong ba cảnh giới 
đầu tiên (cảnh giới 1 đến cảnh giới 3) trong 16 cảnh 
giới của cõi sắc giới. Ba cảnh giới này được gọi là cảnh 
giới sơ thiền sắc giới. Cảnh giới đầu tiên là Cảnh Trời 
Phạm Chúng Thiên (Brahma-parisajjhä) có nghĩa là nơi 
của những đồ chúng của Đại Phạm Thiên. 

Nếu đắc tầng thiền thứ hai hay nhị thiền sắc giới 
(dutiya-jjhãna) sẽ được tái sanh vào một trong ba cảnh 
giới kế tiếp (cảnh giới 4 đến cảnh giới 6). Ba cảnh giới 
này được gọi là cảnh giới nhị thiền sắc giới. 

Nếu đắc tầng thiền thứ ba hay tam thiền sắc giới 
(fatiya-jjnana) sẽ được tái sanh vào ba cảnh giới kế tiếp 
nữa (cảnh giới 7 đến cảnh giới 9). Ba cảnh giới này 
được gọi là cảnh giới tam thiền sắc giới. 

Nếu đắc tầng thiền thứ tư hay tứ thiền sắc giới 
(catuttha-jjhana) sẽ được tái sanh vào một trong bảy 
cảnh giới còn lại của cõi sắc giới (cảnh giới 10 đến 
cảnh giới 16). Các cảnh giới này được gọi là cảnh 
giới tứ thiền sắc giới. Ví dụ, nếu quý vị là cư sĩ, bậc 
thánh Nhập Lưu hay Nhất Lai mà đắc tứ thiền sắc giới 
thì sẽ tái sanh vào cảnh giới thứ 10 tức là cảnh giới 
tứ thiền sắc giới đầu tiên có tên là Quảng Quả Thiên 
(Vehapphala). 

Sư có quên cảnh giới nào trong cõi sắc giới không? 
Quý vị nhìn kỹ sơ đồ đang có sẽ thấy một cảnh trời nơi 
đó các phạm thiên chỉ có thân mà không có tâm. Các 
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vị này chẳng khác những pho tượng chút nào cả. Sự 
khác biệt là họ có đời sống thể chất trong khi các pho 
tượng không có như vậy. Kiếp sống của các vị trời này 
kéo dài khoảng 500 đại kiếp (kappas) hay chu kỳ thế 
giới. 

Cầu hỏi là chúng sanh nào sẽ tái sanh vào cảnh giới 
các vị trời phạm thiên sắc giới chỉ có thân mà không có 
tâm này? Đó là các chúng sanh đã đắc bốn tầng thiền 
sắc giới nhưng lại tin rằng tâm tạo ra đau khổ nên nếu 
không có tâm sẽ không phải chịu khổ đau. Do đó, họ 
không thích có tâm và tập thiền chỉ với ý muốn hủy bỏ 
tâm mà thôi. Họ đắc tứ thiền đặc biệt, và do kết quả 
của tầng thiền đặc biệt này, khi chết họ tái sanh thành 
phạm thiên cõi sắc giới chỉ có thân mà không có tâm. 
Họ là một loại phạm thiên đặc biệt. Họ không thể thấy 
hay nghe biết gì cả vì không có tâm. Dù Đức Phật 
có đến đó giảng pháp họ cũng không thể nghe được. 
Cho nên, cảnh giới này không thích hợp cho chúng ta 
vì không được nghe Phật giảng pháp. Các phạm thiên 
sắc giới chỉ có thân mà không có tâm không thể nào 
hành thiền nên không thể giác ngộ. Đây là loại phạm 
thiên rất đặc biệt. 

Trong cõi sắc giới, năm cảnh giới cao nhất là năm 
cảnh giới thanh tịnh (suddhãvãsa). Điều này có nghĩa 
là cảnh giới của những bậc thanh tịnh. Chúng sanh 
nào được tái sanh ở những cảnh giới này? Đó là các 
bậc thánh Bất Lai (anägãmi) đã đạt đến tầng mức giác 
ngộ thứ ba. Sau khi đạt tầng mức giác ngộ này, các 
vị thánh Bất Lai phát triển tứ thiền sắc giới. Khi chết 
đi, các vị này tái sanh vào một trong năm cảnh giới tứ 
thiền sắc giới cao nhất này tức là nơi của những bậc 
trong sạch. Họ tuy không hoàn toàn trong sạch như 
các vị A La Hán nhưng rất trong sạch nên cũng là các 
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bậc trong sạch. Mặc dù không còn ái dục và sân hận 
như chúng sanh cõi dục giới nhưng các vị này cũng còn 
thích những cảnh sắc giới này dù rất ít. Và đây là nơi 
chốn dành cho họ. 

Bốn cảnh giới còn lại trong 31 cảnh giới thuộc Cối 
Vô Sắc (aripavacara)". Đây là nơi mà các phạm thiên 
chỉ có tâm chứ không có thân nên cũng là loại phạm 
thiên đặc biệt. Sau khi đắc tứ thiền sắc giới ở cối 
người, hành giả nghĩ vì có thân nên phải đau khổ như 
chịu đủ loại bịnh hoạn. Có đúng vậy không quy vị? 
Quý vị ngồi thiền một lúc liền thấy đau đây đó. Đôi khi 
quý vị đau vì bị đứt tay hay va chạm vào một vật cứng 
rẳn nào đó. Những sự đau khổ này do có thân mà ra. 
Nếu không có thân thì đâu có khổ thân. Đó là lý do tại 
sao họ nghĩ như vậy. Cho nên, họ không thích có thân 
và đã tập thiền để hủy bỏ thân. Các vị này liền tiếp tục 
thực hành thiền vô sắc sau tứ thiền sắc giới. Nếu họ 
đắc thiền vô sắc thì sau khi mạng chung, nếu không bị 
mất thiên, họ sẽ tái sanh thành những đại phạm thiên 
ở cõi vô sắc chỉ có tâm mà không có thần. Trường hợp 
này cũng tương tự như các vị phạm thiên chỉ có thân 
mà không có tâm ở cõi sắc giới. Họ không thích tâm 
nên tập thiền sắc giới để hủy bỏ tâm như đã được đề 
cập ở trên. 


Có bốn tầng thiền vô sắc là sơ thiên, nhị thiền, 
tam thiền và tứ thiền!. Sau khi đắc sơ thiền vô sắc, 
nếu chết đi sẽ được tái sanh lên cảnh giới sơ thiền của 
cõi vô sắc. Nếu tiếp tục thực tập sẽ đắc nhị thiền vô 


17 Có bốn cảnh giới vô sắc (arũpa-vacara-bhữmi): Không Vô Biên Xứ 
(äkäsãnaficäyatana), Thức Vô Biên XứỨ (viifiãnaficäyatana), Vô Sở Hữu 
XỨ (äkifñicafiiayatana), và Phì Tưởng Phi Phi Tưởng XỨ (nevasafñfñä- 
näsaffiäyatana). 

18 Sơ thiền vô sắc là Không Vô Biên Xứ Thiền (äkäsănañcayatana jhäna); nhị 
thiền vô sắc là Thức Vô Biên Xứ Thiền (viññãnafñicäyatana jhäna); tam thiền vô 
sắc là Vô Sở Hữu Xứ Thiền (äkifñcafifiayatana jhăna); và tứ thiền vô sắc là Phi 
Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ Thiền (nevasafiñä-näsafifiãyatana jhãna). 


140 


sắc. Sau khi đắc nhị thiền vô sắc, nếu chết đi sẽ được 
tái sanh lên cảnh giới nhị thiền vô sắc. Nếu tiếp tục 
hành thiền và đắc tam thiền vô sắc, sau khi chết đi sẽ 
được tái sanh vào cảnh giới tam thiền của cõi vô sắc. 
Tương tự, nếu tiếp tục hành thiền và đắc tứ thiền vô 
sắc, sau khi chết sẽ được tái sanh vào cảnh giới tứ 
thiền vô sắc. Đây là tầng thiền cao nhất đạt được 
do kết quả tu tập pháp môn thiền chỉ hay thiền vắng 
lặng (samatha) vô sắc. Và cảnh giới tứ thiền vô sắc 
là cảnh giới cao nhất trong 31 cảnh giới của vòng luân 
hôi (samsara). 

Đó là cõi vô sắc. Các chúng sanh chỉ tái sanh về đây 
sau khi đã thực tập và đắc các tầng thiền vô sắc trong 
kiếp trước. Như Sư đã nói, ở cõi này chỉ có tâm mà 
không có thân hay chỉ có danh mà không có sắc. Tuy 
nhiên, tâm của các vị phạm thiên cõi này không giống 
như tâm của chúng ta. Đối với con người hay các chư 
thiên cõi trời dục giới hay phạm thiên cõi sắc giới thì 
tâm tùy thuộc vào thân hay sắc căn. Chẳng hạn, để 
cho nhãn thức hay tâm thấy sanh khởi, những chúng 
sanh này cần nhãn căn hay phần nhạy cảm của mắt. 
Tương tự như vậy, nhĩ thức hay tâm nghe cần nhĩ căn 
hay phần nhạy cảm của tai để sanh khởi...Ở cõi vô sắc, 
tâm không cần các sắc căn mà vẫn sanh khởi được. 


19 Đổi với sơ thiền, đề mục thiên là khoảng không gian vô biên được gọi là äkãsa 
trong tiếng Päli. Do đó, tầng thiền vô sắc thứ nhất là Không Vô Biên Xứ Thiền 
( ãkäãsänañicäyatana jhãna). Tâm thiền của tầng thiền này sẽ là đề mục thiền 
để phát triển tầng thiền vô sắc thứ hai. Hành giả quán sự vô biên của tâm 
thiền vô sắc thư nhất nên tầng thiền vô sắc thứ hai là Thức Vô Biên Xứ Thiền 
(vififfänaficäyatana jhäna). Đề mục của tầng thiền vô sắc thứ ba là sự trống 
vắng của tâm thiền vô sắc thứ nhất (nafthi-bhäva-pafifiatti) nên tầng thiền này 
được gọi là Vô Sở Hữu (không hiện hữu) Xứ Thiền (äkiñcañiñayatana jhãna). 
Để phát triển tầng thiền vô sắc thứ tư, hành giả quán chiếu các trạng thái tâm 
thiền vô sắc thứ ba. Các trạng thái tâm an bình, tĩnh lặng này dường như có 
như không nên tầng thiền này được gọi là Phi Tưởng (không có Tưởng) Phi Phi 
Tưởng (không phải không có Tưởng) Xứ Thiền (nevasaññia-näsafiiäyatana 
jhăna). Tưởng (safññiã) ở đây chỉ chung cho các trạng thái tâm của tầng thiền 
vô sắc thứ ba chứ không phải chỉ riêng Tưởng mà thôi. 
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Quý vị có muốn tái sanh về bốn cảnh giới của cối 
vô sắc không? Ở đó vì không có thân nên chúng sanh 
sẽ không còn bị đau hay bị bịnh về thân và có thể an 
hưởng hạnh phúc. Tuy nhiên, cối này cũng có điểm 
bất toàn của nó. Chúng sanh ở đây không có mắt, tai 
để thấy, nghe Đức Phật giảng dù Ngài có đến cõi này 
chăng nữa. Nếu chưa đạt tầng mức giác ngộ nào? 
trong cối người, chúng ta sẽ không thể nào giác ngộ 
được ở cối vô sắc khi tái sanh về đó. Để được giác ngộ 
cần phải được nghe những lời chỉ dạy về tu tập từ các 
bậc thầy hay từ chính Đức Phật. Nếu tái sanh về đây, 
quý vị sẽ ở đó một thời gian rất lâu và trong thời gian 
này có thể có các vị Phật ra đời mà quý vị không thể 
hưởng được lợi ích nào cả. Đây chính là lý do vì sao 
mà bốn cảnh giới thuộc cõi vô sắc là nơi không thích 
hợp cho người chưa giác ngộ. 


Quý vị còn nhớ đạo sĩ A Tư Đà (Asifa) đến viễng 
thăm Đức Bồ Tát (bodhi-saffa) khi đản sanh làm thái 
tử Tất Đạt Đa (Siddhaffha) không? Sau khi xem thái 
tử, đạo sĩ đã phản ứng như thế nào? Vị này cười rồi 
khóc. Thấy như Vậy, đức vua Tịnh Phạn (Suddhodana) 
hoảng hốt vì sợ có điềm gì bất tường cho thái tử. Đức 
vua liền hỏi đạo sĩ là có gì nguy hiểm sẽ xảy ra cho thái 
tử hay sao mà đạo sĩ cười, khóc như vậy? Đạo sĩ cho 
biết sở dĩ ông cười là vì sung sướng biết rằng thái tử 
về sau sẽ trở thành một vị Phật (Buddha) để cứu độ 
chúng sanh. Còn ông khóc là tự xót thương cho thân 
phận mình không có cơ hội để học hỏi và tu tập Với vị 
Phật tương: lai đó. Tại sao đạo sĩ A Tư Đà nói rằng ông 
sẽ không có cơ hội tu tập với Đức Phật tương lai là thái 
tử Tất Đạt Đa lúc đó? Lý do là vì ông đã đắc bốn tầng 
20 Có bốn tầng mức giác ngộ hay bốn bậc Thánh: Tầng thánh thứ nhất là 

Tư Đà Hoàn (Sofäpanna), tầng thánh thứ hai là Tư Đà Hàm (Sakadägam), 


tầng thánh thứ ba là A Na Hàm (Anägam), và tầng thánh thứ tư là A La Hán 
(Arahan). 
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thiên vô sắc và vì quá dính mắc vào bốn tầng thiền 
này nên không nỡ từ bỏ chúng. Ông không còn sống 
bao lâu nữa và sau khi chết sẽ tái sanh vào cối vô sắc 
không có tai, mắt trước khi thái tử thành Phật. Chính 
vì vậy mà ông đã bật khóc vì nghĩ đến tương lai của 
mình. Nếu không bị dính mắc như vậy, đạo sĩ A Tư Đà 
có thể tái sanh làm người hay thành phạm thiên cõi sắc 
giới để có thể học hỏi và tu tập với Đức Phật. Do đó, 
dính mắc là trạng thái tâm rất nguy hiểm. 


Khi Đức Bồ Tát Tất Đạt Đa thoát ly và sống đời 
phạm hạnh trong rừng vắng, Ngài lần lượt tìm đến 
hai vị thây. Vị thầy đầu tiên là đạo sĩ Alära Kalama 
và vị thầy thứ hai là đạo sĩ Udaka Rãmaputta. Ngài 
học hỏi và tu tập với hai vị thầy này nhưng không 
thỏa mãn với phương pháp tu của họ vì các phương 
pháp này không đưa đến giác ngộ. Cho nên, cuối cùng 
Ngài đã từ giã họ. Về sau, Ngài tự mình tìm ra con 
đường tu tập và giác ngộ. Khi giác ngộ thành Phật, 
Đức Phật nghĩ xem ai là người nên được chỉ ¡ giáo trước 
nhất. Một tư tưởng thoáng qua là Ngài nên dạy cho 
đạo sĩ Älära Kalama bởi vì vị đạo sĩ rất thông minh. 
Nhưng rồi Ngài biết được đạo sĩ đã qua đời trước đó 
bảy ngày. Ngài liền nói, thật là một mất mát lớn lao 
cho đạo sĩ vì không được nghe giáo pháp cao diệu mà 
Ngài đã khám phá ra. Rồi Ngài nghĩ đến đạo sĩ Udaka 
Rãmaputta nhưng cũng biết là đạo sĩ mới qua đời vào 
đêm qua. Ngài cũng liền nói, quả là một mất mát 
lớn lao cho đạo sĩ. Tại sao Đức Phật đều nói là một 
mất mát lớn lao cho cả hai đạo sĩ Ä|ãra và Udaka như 
vậy? Lý do là đạo sĩ Alãra Käläma đã đạt tầng thiền vô 
sắc thứ ba (äkiicafiiäyatana Jhâna)? và đạo sĩ Udaka 
Rãmaputta đạt tầng thiên vô sắc thứ tư (nevasañiña- 
nâãsafñiñãyatana jhãna)?? cho nên sau khi chết cả hai 


21 Vô Sở Hữu Xứ Thiền (äkiñcafiñäyatana jhẽna) 
22_Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ Thiền (nevasañfñiä-nãsaiiñayatana jhäna) 
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đều tái sinh về cõi vô sắc. Alära Kalama tái sinh về 
cảnh giới thiền vô sắc thứ ba và Udaka Rãmaputta tái 
sinh về cảnh giới thiền vô sắc thứ tư. Cả hai vị không 
có cơ hội nghe được giáo pháp của Phật và không có 
cách nào để Đức Phật có thể chỉ giáo cho hai vị này vì 
họ không có tai để nghe Pháp. Đó là lý do tại sao Đức 
Phật nói là mất mát lớn lao khi biết hai vị này qua đời 
vì cả hai vị chưa phải là bậc Thánh. 

Các bậc thánh chưa hoàn toàn giác ngộ có thể tái 
sanh về cõi vô sắc không? Câu trả lời là có. Lý do là 
các bậc thánh chưa phải là A La Hán nếu tập thêm 
thiền chỉ và đắc các tầng thiền vô sắc và dính mắc vào 
các tầng thiền này thì sau khi chết đi có thể tái sanh 
vào cõi vô sắc. Họ sẽ ở đó rất lâu có thể qua rất nhiều 
đại kiếp hay chu kỳ thế giới. Các vị này có thể đạt các 
tầng thánh cao hơn ngay tại nơi đó hay không? Các 
bậc thánh có thể tự mình tu tập mà không cần chỉ giáo, 
cho nên vẫn có thể tiếp tục tu tập ở cõi vô sắc. Do đó, 
các bậc này có thể đắc những tầng thánh cao hơn tại 
đầy. 

Tóm lại, nếu đã đạt ít nhất tầng thánh Nhập Lưu, 
quý vị có tái sanh vào cối vô sắc cũng không sao VÌ quý 
vị tự mình biết cách tiếp tục tu tập mà không cần chỉ 
dẫn thêm nữa. Ngược lại, nếu vẫn là người chưa đạt 
tầng thánh giác ngộ nào cả thì không nên tái sanh vào 
cõi vô sắc vì quý vị không t thể nào giác ngộ ở đó được. 
Lý do như đã nói quý vị cân được chỉ dẫn nhưng ở đó 
quý vị không có tai nên không thể nghe để lãnh hội sự 
chỉ giáo hầu tu tập để thành đạt sự giác ngộ được. 
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BA MƯƠI BẢY YẾU TỔ GIÁC NGỘ 
(Bodhi-pakkhiya) 


Đề tài kế tiếp là Bodhi-pakkhiya Dhamma tức là 37 
yếu tố giác ngộ hay còn gọi là bồ đề phần hoặc phẩm 
trợ đạo. 

Nếu có thể được, quý vị nên dùng thuật ngữ Päii. 
Sư rất thích âm của tiếng Pãli. Đêm qua, có một người 
đàn ông gọi và xin phép Sư đến ngồi thiền vào tối nay 
sau lớp học. Vì Sư không quen biết người này nên Sư 
từ chối. Nhưng trong khi tiếp tục nói chuyện, ông ta 
cho Sư biết đã thực tập Thiền Minh Sát Niệm Xứ được 
bốn năm. Ông ta đề cập các từ "nínmita” (dấu ấn 
thiền) và "sukka-vipassanã” (minh sát thuần túy hay 
thuần minh sát). Khi nghe như vậy, Sư biết ô ông ta là 
thiên sinh nghiêm chỉnh cho nên Sư cho phép. ông đến 
ngồi thiền. Sư rất hài lòng vì ông đã dùng các từ Pãili 
khi nói chuyện. Quý thị thấy đó, rất dễ dàng để quý 
vị làm vui lòng Sư. Chỉ cần khi hỏi hay nói chuyện về 
giáo pháp, quy vị dùng từ Päli là đủ. 

Quý vị không cần nỗ lực nhiều để nhớ thuật ngữ 
bodhi-pakkhiya vì danh từ đầu tiên bodhi của hợp từ 
này quý vị đã biết rồi. Quý vị chỉ cần nhớ từ còn lại 
có ba âm là pak-khi-ya mà thôi. Bodhipakkhiya gồm 
có ba phần: bodhi, pakkha, và iya. Như vậy, pakkhiya 
là hợp từ của pakkha và iya. Pakkha có nghĩa là bên 
như bên này, bên kia. /ya có nghĩa là thuộc về. Do đó, 
bodhipakkhiya có nghĩa là những gì thuộc về phía của 
bodlhi. 

Nhưng bodii là gì? Bodhi (bồ đề) không phải là cây 
nhưng là giác ngộ. Ý nghĩa của nó là hiểu biết hay trí 
tuệ. Cho nên, bodhipakkhiya có nghĩa là thuộc về phía 
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giác ngộ hay những gì sanh khởi đồng thời với giác 
ngộ. Nó cũng còn có nghĩa là những gì hỗ trợ cho sự 
giác ngộ. Như vậy bodhipakkhiya vừa là những yếu tố 
hỗ trợ cho sự giác ngộ hay phẩm trợ đạo, vừa là những 
yếu tố sanh khởi cùng với sự giác ngộ tức là yếu tố giác 
ngộ hay bồ đề phần. 


Ở đây, bodhipakkhiya được Sư dịch là yếu tố của sự 
giác ngộ. Lý do là còn có một thuật ngữ nữa cũng có 
ý nghĩa tương tự như vậy tức là bojhanga (giác chỉ). 
Có 37 pháp (dhamma) là yếu tố vừa hỗ trợ cho sự giác 
ngộ vừa sanh khởi cùng sự giác ngộ. 


37 yếu tố này được xếp thành bảy nhóm như sau: 

Nhóm thứ nhất gồm Tứ Niệm Xứ (safipaffhäna). 
Quý vị quá. quen thuộc với nhóm này rôi phải không? 
Có thể quý vị chưa quen thuộc với thuật ngữ Päli 
nhưng ý nghĩa của thuật ngữ này cũng. như cách thực 
tập thì quý vị đã biết rõ ràng. Ý nghĩa của safipafthãna 
là gì? Hợp từ này là kết hợp của ba từ saíi hay chánh 
niệm, pa là vững vàng, và (hãna là thiết lập. Như 
vậy safipafthäana có nghĩa là chánh niệm được thiết lập 
vững vàng. 

Chánh niệm là một trong 52 tâm sở (cefasika). 
Chánh niệm chỉ có một nhưng có đến bốn nơi chú niệm 
gồm thân, thọ, tâm, pháp nên có bốn cách quán niệm 
được gọi là Tứ Niệm Xứ. 

Nhóm thứ hai là Tứ Chánh Cần (sammappadhäna). 
Ở đây, samma có nghĩa là đúng (chánh), tốt, hay 
tương tự như vậy như trong sammä-difthi (chánh 
kiến), sammã-sarikappa (chánh tư duy)... Padhãna có 
nghĩa là nỗ lực, tinh tấn. Sammappadhãna được dịch 
là Chánh Cần hay nỗ lực đúng đắn, phi thường. Có 
bốn nỗ lực như thế nên gọi là Tứ Chánh Cần. 
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Nhóm thứ ba là Tứ Như Ý Túc (iddhi-päda). Iddhi 
có nghĩa là thành đạt như ý, hoàn mãn, hay thành 
công. Ý nghĩa của pãda là chân, như chân của con 
người. Tuy nhiên, pãda ở đây có nghĩa là căn bản hay 
phương tiện. Do đó, /ddhipäada là nền tảng hay căn 
bản cho sự thành đạt như ý hoặc sự thành công. 


Có bốn căn bản cho sự thành đạt như ý nên gọi là 
Tứ Như Ý Túc. 

Nhóm thứ tư là Ngũ Căn (indriya) gồm tín căn 
(saddhindriya), tấn căn (vriyimdriya), niệm căn 
(safndriya), định căn (samadhindriya), huệ căn 
(paññindriya). 

Nhóm thứ năm là Ngũ Lực (baia) gồm tín lực (sadha- 
bala), tấn lực (viriya-bafa), niệm lực (safi-bala), định 
lực (samadhi-bala), huệ lực (pañña-bala). 


Nhóm thứ sáu là Thất Giác Chi (bojjhanga). Hợp từ 
bojjhanga kết hợp của bodñi và anga. Bodii có nghĩa 
là giác ngộ và anga có nghĩa là yếu tố hay thành tố. 
Hai chữ dh biến thành /h khi theo sau có nguyên âm. 
Do đó, bojhanga có nghĩa là yếu tố giác ngộ. Có bảy 
yếu tố giác ngộ nên gọi là Thất Giác Chỉ. 

Nhóm thứ bảy hay cuối cùng là Bát Thánh Đạo 
(ariya-magganga). Ariya là thánh hay cao thượng, 
magga là con đường, và anga là yếu tố. Cho nên, 
magganga là những, yếu tố của con đường. Có tám 
chi hay tám yếu tố của con đường cao thượng nên gọi 
là Bát Thánh Đạo. 


Cộng tất cả các yếu tố giác ngộ trong bảy nhóm kể 
trên sẽ có tổng cộng 37 yếu tố. Như đã được đề cập, 
37 yếu tố này dẫn đến giác ngộ nên gọi | là 37 phẩm trợ 
đạo hay sanh khởi cùng với sự giác ngộ nên gọi là 37 
yếu tố giác ngộ hay bồ đề phần. 
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Đó là 37 yếu tố giác ngộ một cách tổng quát. Bây 
giờ chúng ta đi vào chỉ tiết. 


Tứ Niệm Xứ (satipafhana) 

Tứ Niệm Xứ là gì? Đó là bốn nơi hay bốn cách quán 
niệm (anupassanäa) gồm Thân Niệm Xứ hay quán thân 
trên thân (kãyãnupassana), Thọ Niệm Xứ hay quán thọ 
trên thọ (vedanãnupassana), Tâm Niệm Xứ hay quán 
tâm trên tâm (cifãnupassana), và Pháp Niệm Xứ hay 
quán pháp trên các pháp (dhammânupassanä). Quán 
ở đây có nghĩa là thiết lập chánh niệm vững vàng đối 
với bốn đối tượng chú niệm tức là chánh niệm về thân, 
chánh niệm về thọ, chánh niệm về tâm, và chánh niệm 
về pháp. Sự thực hành quán niệm với mỗi niệm xứ có 
công năng đặc biệt là ngăn ngừa hay loại trừ phiền não 
sanh khởi trong tâm đối với niệm xứ đó. 


Con người, kể cả những người đang thực tập Thiền 
Minh Sát Niệm Xứ, thường hiểu sai về sự vật. Chẳng 
hạn, cho rằng chúng đẹp đẽ như hoa hồng đẹp, tấm 
hình đẹp, mình và người khác đẹp... Nghĩ đẹp như vậy 
là có quan kiến sai lầm hay tà kiến về sự vật. Và chúng 
ta thường hay có tà kiến như vậy. Bao lâu còn có quan 
kiến sai lầm, bấy lâu chúng ta tham ái hay dính mắc đối 
với đồ vật hay con người. Tham ái, dính mắc là những 
trạng thái tâm bất thiện gây khổ đau. Do đó, muốn 
không bị phiên não, không. bị khổ đau, chúng ta cần 
loại trừ tham ái hay dính mắc mạnh mẽ (chấp thủ) đối 
với đối tượng. Để loại trừ tham ái hay chấp thủ đối với 
người và vật, Đức Phật dạy phép quán thân trên thần 
hay Thân Niệm Xứ (kãyãnupassan8). 

Trong phần về Thân Niệm Xứ của bài Kinh Đại Niệm 
Xứ, chúng ta thấy gì? Đó là các phép quán như quán 
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niệm hơi thở, quán niệm tư thế, quán niệm các hoạt 
động, quán niệm 32 thể trược, quán sát tứ đại, quán 
sát tử thi. Sự quán sát các thể trược cho thấy sự xấu 
xí, bất tịnh của thân và sự quán sát tử thi giúp nhận ra 
mọi vật không có gì là đẹp đề. Do đó, khi quán thân 
trên thân, chúng ta sẽ loại bỏ được tham ái hay dính 
mắc vào cơ thể của chính chúng ta, vào người khác hay 
đồ vật. Chính vì lý do này, Đức Phật dạy phép quán 
thân trên thân hay Thân Niệm Xứ (kãyãnupassanã). 


Sự hiểu sai lầm khác về người và vật là có sự sung 
sướng hay hạnh phúc đối với những thứ này. Con 
người thường nghĩ là mặc đầu cuộc đời có đau khổ 
nhưng cũng CÓ niềm vui và hạnh phúc. Bao lâu chúng 
ta còn cho răng đời là vui, hạnh phúc, bấy lầu chúng 
ta còn dính mắc vào đời sống của chúng ta. Đức 
Phật muốn chúng ta loại trừ tham ái và dính mắc dù 
dưới bất cứ hình thức nào. Để thuyết phục chúng ta 
rằng bản chất cuộc đời không thật sự sung Sướng, 
hạnh phúc như chúng ta nghĩ mà đầy khổ đau, Đức 
Phật dạy phép quán thọ trên thọ hay Thọ Niệm Xứ 
(vedanänupassan8). 


"Trong khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, đôi khi 
quý vị bị đau. Khi có cơn đau, quý vị cảm thấy gì? 
Hạnh phúc hay đau khổ? Đau khổ thực sự có phải vậy 
không? Đôi khi cơn đau trở nên dữ dội và quý vị muốn 
loại bỏ cơn đau nhưng nó vẫn sờ sờ ra đó. Quý vị sẽ 
rất khổ sở đối với khổ thọ đang xảy ra nơi thân thể của 
mình. Khi kinh nghiệm khổ thọ như vậy, quý vị sẽ thấy 
có đau khổ thực sự trên thế gian. 


Ngay khi quý vị có lạc thọ đi nữa cũng có đau khổ. 
Quý vị sợ mất lạc thọ và không muốn trường hợp này 
xảy ra. Đây chính là sự dính mắc. Tuy nhiên, lạc thọ 
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sẽ không kéo dài mãi mà sẽ biến đi sau một thời gian. 
Khi lạc thọ mất đi đúng theo bản chất vô thường của 
nó, quý vị tiếc nuối và mong ước có được lạc thọ trở 
lại. Khi không được toại nguyện, quý vị đau khổ. Do 
đó, dù có khổ thọ hay lạc thọ, quý vị đều đau khổ cả. 
Quý vị sẽ thực chứng điều này khi quán thọ trên thọ 
hay Thọ Niệm Xứ (vedanänupassan8). Trong khi hành 
thiền Minh Sát Niệm Xứ, nếu cảm thọ sanh khởi nổi 
bật, quý \ vị hãy nhớ chánh niệm ghi: nhận cảm thọ để 
hiểu rõ về cảm thọ hơn và nhờ vậy sẽ bớt hay không bị 
dính mắc vào cảm thọ hay đối tượng. 


Chúng ta được dạy rằng các pháp hữu vi hay pháp 
do điều kiện tạo thành đều không bền vững hay vô 
thường. Mặc dầu tin nhưng thông thường í ít khi chúng 
ta chịu chấp nhận như vậy. Chúng ta cho rằng có cái gì 
đó cũng kéo dài được một thời gian như cơ thể chúng 
ta hôm qua cũng giống như hôm nay và sẽ không thay 
đổi trong vài tháng tới. Chỉ sau một nắm hay vài năm, 
chúng ta mới thấy cơ thể đã đổi thay rõ ràng. Ý nghĩ 
về thường hằng đã ăn sâu trong đầu óc của chúng 
ta. Cho nên, mặc đầu được dạy là mọi vật vô thường 
nhưng chúng ta vẫn nghĩ ngược lại là thường hay ít ra 
cũng kéo dài một thời gian. Vì vậy, Đức Phật mới dạy: 
"Có thể chấp nhận được khi cho cơ thể là thường vì 
dường như nó cũng kéo dài một thời gian. Tuy nhiên, 
không thể chấp nhận như thế được đối với tâm vì tâm 
thay đổi thật là nhanh chóng”. 

Để thấy sự vô thường đối với mọi vật, chúng ta phải 
quán tâm trên tâm hay Tâm Niệm Xứ (cifãnupassan). 
Đó là chánh niệm ghi nhận sự suy nghĩ hay ý tưởng khi 
chúng sanh khởi trong khi hành thiền. Khi đang hành 
thiền theo dõi đề mục chính là chuyển động phông xẹp 
của bụng, nếu suy nghĩ xảy ra một cách nổi bật, quý vị 
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nên rời đề mục phồng xẹp của bụng mà ghi nhận ngay 
sự suy nghĩ. Ngay lúc đó, quý vị sẽ thấy, mới khoảnh 
khắc trước tâm đang ở trên đề mục chính mà bây giờ 
đã đi quá xa như về Việt Nam chẳng hạn. Do đó, nếu 
chánh niệm ghi nhận, quý vị sẽ thấy trong một chuyển 
động phồng xẹp hay ngay cả trong chuyển động phồng 
không thôi, đã có rất nhiều ý nghĩ xảy ra. Mỗi một ý 
nghĩ sanh khởi rồi hoại diệt và cả một chuổi dài gồm 
những ý nghỉ kế tiếp nhau xảy ra như vậy. Không có 
một ý nghĩ nào mà quý vị có thể cho là thường hằng 
cả. Vì thế, khi thực hành Tâm Niệm Xứ hay quán tâm 
trên tâm (citãnupassanã), quý vị sẽ kinh nghiệm sự vô 
thường của tâm hay vô thường của những hiện tượng 
thuộc về tâm. Từ kinh nghiệm này, quý vị có thể suy 
diễn là cơ thể cũng vô thường mặc dù sự thay đổi nơi 
thân không hiển nhiên như là tâm. 


Chúng ta được dạy là không có một thực thể nào 
trường cửu cả và không có cái gọi là linh hôn hay bản 
ngã. Tuy nhiên, chúng ta vẫn muốn tin có thực thể 
bất biến trong mỗi con người hay chúng sinh hữu tỉnh. 
Bằng chứng là chúng ta vẫn dùng các từ *linh hồn”, 
"bản ngã, "cái tôi”. Cho nên, rất khó để mà loại trừ tà 
kiến về một thực thể vĩnh cửu khác với cơ thể nhưng lại 
ngự trị trong cơ thể chúng ta hay ở một nơi nào đó. Để 
có thể loại bỏ được quan kiến sai lầm hay tà kiến này 
về linh hồn, bản ngã, hay một thực thể bất biến, Đức 
Phật dạy chúng ta phép quán niệm cuối cùng trong Tứ 
Niệm Xứ. Đó là phép quán pháp trên các pháp hay 
Pháp Niệm Xứ (dhammanupassanä). 

Khi quán pháp hay là những đối tượng của tâm như 
ngũ uẩn, các căn, các yếu tố giác ngộ... , chúng ta sẽ 
thấy các đối tượng này sanh khởi rồi hoại diệt không 
ngừng. Ngoài các pháp sanh diệt như vậy thời chẳng 
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có gì nữa. Điều này có nghĩa là không có gì trường 
cửu cả. 

Có thể trong khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, quy 
vị muốn tìm xem thử có một thực thể vĩnh cửu nào đó 
không. Khi thực tập, nếu chánh niệm ghi nhận khẳng 
khít các hiện tượng thân tâm đang sanh khởi nổi bật 
qua sáu cửa giác. quan ngay trong giây phút hiện tại, 
quý vị thấy chỉ có hai thứ trong mỗi khoảnh khắc ghi 
nhận mà thôi. Đó là tâm ghi nhận và đối tượng được 
ghi nhận, ngoài hai thứ này không có gì nữa cả. Khi 
chú niệm các pháp hay đối tượng của tâm như ngũ 
uẩn, các căn..., quý vị sẽ thấy chúng chỉ là những hiện 
tượng liên tục sanh diệt không ngừng xảy ra và ngoài 
chúng ra không có một thực thể bất biến nào hết. Các 
hiện tượng xảy ra theo cách thế riêng của chúng mà 
không chịu sự kiểm soát nào cả. Và đó là bản chất vô 
ngã của chúng. 


Chánh niệm chỉ có một nhưng được chia ra thành 
bốn tùy theo công năng loại trừ phiên não tương ưng 
với bốn quan kiến sai lầm. Vì lý do này mà có bốn cách 
quán niệm hay Tứ Niệm XỨ. 

Công năng của Thân Niệm Xứ hay phép quán thân 
trên thân (kãyãnupassan8) là loại bỏ tà kiến về sự 
đẹp đẽ. Công năng của Thọ Niệm Xứ hay phép quán 
thọ trên thọ (vedananupassana) là loại bỏ tà kiến về 
sự hạnh phúc. Công năng của Tâm Niệm Xứ hay phép 
quán tâm trên tâm (ciffänupassan8) là loại bỏ tà kiến 
về sự trường cửu. Công năng của Pháp Niệm Xứ hay 
phép quán pháp trên các pháp (dhammãnupassan8) 
là loại bỏ tà kiến về linh hồn, bản ngã, hay thực thể 
thường hằng. 

Như vậy, để loại bỏ bốn tà kiến nói trên, Đức Phật 
dạy pháp hành thiền nhằm vun bồi chánh niệm theo 
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bốn cách gọi là Tứ Niệm Xứ gồm Thân Niệm Xứ, Thọ 
Niệm Xứ, Tâm Niệm Xứ, và Pháp Niệm Xứ. 

Khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, quý vị quán niệm 
xứ nào? Cả bốn có phải vậy không? Khi chú niệm hơi 
thở hay chuyển động phồng xẹp của bụng, quý vị quán 
thân hay Thân Niệm Xứ. Khi chánh niệm ghi nhận cơn 
đau, quý vị áp dụng cách quán thọ hay Thọ Niệm Xứ. 
Không phải chỉ có cơn đau mà những lạc thọ cũng có 
thể làm đối tượng cho sự quán niệm khi hành thiền. 
Khi ghi nhận tư tưởng sanh khởi nổi bật trong tâm là 
quý vị quán tâm hay thực hành Tâm Niệm Xứ. Khi ghi 
nhận trạng thái giận hay dính mắc của tâm là quý vị 
quán pháp hay quán đối tượng của tâm tức là Pháp 
Niệm Xứ. Tham ái, sân hận là hai trong năm chướng 
ngại của tâm hay năm triền cái. 

Trong khóa thiên Minh Sát Niệm Xứ tại thiền viện, 
quý Vị áp dụng hết bốn phép quán niệm mặc dù lúc 
bắt đầu quý vị được dạy chọn đề mục chính là chuyển 
động phông Xẹp của bụng thuộc thân để ghi nhận khi 
ngồi thiền và đây là Thân Niệm Xứ. Lý do là đề mục 
này dễ theo dõi lúc bắt đầu thực tập cũng như dễ thực 
hành đối với các thiền sinh sơ cơ. 

Sư nghĩ giảng như vậy cũng tạm đủ đối với pháp 
hành Tứ Niệm Xứ. Nếu muốn biết thêm, quý vị có thể 
đọc thẳng Kinh Đại Niệm Xứ hay tham khảo các sách 
giải thích chi tiết về Kinh Đại Niệm Xứ. 


Tứ Chánh Cần (sammappadhana) 

Nhóm thứ hai trong 37 yếu tố giác ngộ là Tứ Chánh 
Cần (sammappadhäna). Chánh Cần là trạng thái nỗ 
23 Như Lai Thiền Viện có sách Đại Niệm Xứ. Đây là bản dịch sách tiếng Anh "The 


Four Foundations of Mindfulness” của cố Hòa Thượng Thiền Sư U Silänänanda. 
Sách này giảng giải chỉ tiết về cách hành thiền Tứ Niệm Xứ. 


153 


lực phi thường hay tinh tấn ngoại hạng của tâm và tinh 
tấn (vïriya) là một trong 52 tâm sở. Cũng như chánh 
niệm, Chánh Cần chỉ có một nhưng vì có bốn công 
năng nên mới có Tứ Chánh Cần. Có hai chánh cần liên 
quan đến thiện nghiệp (kusala kamma) và hai chánh 
cần tương ưng với bất thiện nghiệp (akusala kamma) 
như sau: 


e Nỗ lực phi thường chấm dứt bất thiện pháp đã xảy 
ra. 

e Nỗ lực phi thường ngăn ngừa bất thiện pháp sanh 
khởi. 

e Nỗ lực phi thường làm sanh khởi thiện pháp chưa 
sanh khởi. 

e Nỗ lực phi thường tăng triển thiện pháp đã sanh 
khởi. 


Đối với bất thiện pháp đã xảy ra và không . còn nữa 
chúng ta phải làm gì? Đức Phật dạy hãy quên nó đi. 
Lý do như nêu ra trước đây là nếu cứ hối tiếc, ân hận, 
nhớ mãi, chúng ta sẽ tạo bất thiện nghiệp mới mỗi lần 
nghĩ tới và do đó tăng thêm nghiệp bất thiện. Nếu như 
vậy, chúng ta sẽ không bao giờ chấm dứt được bất 
thiện nghiệp. Cách duy nhất để chấm dứt bất thiện 
nghiệp như lời dạy của Đức Phật là hãy quên nó đi và 
nguyện sẽ không tái phạm nữa. Đó là phương cách 
đối phó tốt nhất đối với các bất thiện nghiệp đã xảy ra 
và không còn nữa. 

Đối với những bất thiện nghiệp đang diễn tiến thì 
sao? Hãy chấm dứt ngay lập tức. Đức Phật dạy là 
"Một người không: lưu giữ những tư tưởng ái dục (dục 
tầm), tư tưởng sân hận (sân tầm), những tư tưởng 
hãm hại (hại tầm) và những trạng thái tâm bất thiện 
đang có mặt. Người đó từ bỏ, xua đẩy, loại trừ, và làm 
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cho chúng biến đi”. Thật vậy, khi những tư tưởng bất 
thiện như thế sanh khởi trong tâm, chúng ta phải chấm 
dứt chúng ngay lập tức và thay thế chúng bằng những 
tư tưởng thiện lành. Nỗ lực như vậy được gọi là nỗ lực 
từ bỏ những bất thiện pháp đang diễn tiến. 


Còn đối với những bất thiện pháp chưa xảy ra thì 
sao? Hãy nô lực đừng cho chúng sanh khởi. Tức là 
tránh xa chúng ra hay ngăn ngừa đừng cho chúng sanh 
khởi. Nhưng chúng ta phải làm gì để chúng không thể 
sanh khởi? Chúng ta phải có chánh niệm. "Khi một 
người thấy hình sắc, nghe âm thanh, ngửi mùi, nếm 
vị, xúc chạm người, vật, người đó không chấp giữ toàn 
thể hay từng phần đối tượng. Người đó nỗ lực thu 
thúc các căn, tránh xa những gì mà từ đó các pháp bất 
thiện sanh khởi”. Điều này có nghĩa là người đó ngăn 
ngừa không để cho các bất thiện pháp sanh khởi qua 
các căn. 


Nếu thấy một đối tượng, không nên bám lấy tổng 
thể hay chỉ tiết của đối tượng mà chỉ thuần biết là thấy 
mà thôi. Khi thấy một người, hãy chấm dứt ngay lúc 
vừa thấy. Nếu sau khi vừa thấy đối tượng lại tiếp tục 
quyết định xem đây là một người, là đàn ông hay đàn 
bà thì đó là bám vào tổng thể của người đó. Nếu cho 
bàn tay người đó xinh, mặt người đó đẹp, mũi người 
đó dễ thương thì đã bám vào chỉ tiết. Nếu bám lấy 
tổng thể hay chỉ tiết của đối tượng thấy như vậy, chúng 
ta sẽ bị tham ái nếu đó là đối tượng được ưa thích hoặc 
bực bội, sân hận nếu là đối tượng không vừa ý. 


Đức Phật dạy hãy ngừng ngay lúc thấy đối tượng, 
ngừng ngay khi nghe âm thanh... Điều này có nghĩa là 
phải tập vun bồi chánh niệm. Khi chánh niệm ghi nhận 
đối tượng ngay lúc vừa mới đơn thuần nhận ra sự có 
mặt của nó, chúng ta có thể tránh hay ngăn ngừa bất 
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thiện pháp sanh khởi trong tâm của chúng ta. Đây 
là nỗ lực thu thúc các căn, ngăn ngừa bất thiện pháp 
sanh khởi. 


: Đối với những thiện pháp chưa xảy ra thì sao? Hãy 
nỗ lực làm cho chúng sanh khởi. Điêu này có nghĩa là 
hành thiền, thiền vắng lặng cũng như thiên minh sát 
niệm xứ. Nếu quý vị chưa bao giờ hành thiền nhưng 
bây giờ mới thực tập thì quý vị đang làm cho thiện 
pháp trước đây chưa sanh khởi bây giờ sanh khởi nơi 
quý vị. 

_ Đối với những thiện pháp đã xảy ra thì sao? Hãy 
nỗ lực duy trì và làm cho chúng tăng triển. Khi tiếp tục 
hành thiền, quý vị làm cho thiện pháp tăng lên gấp bội. 


Do đó, đối với thiện pháp, có hai công năng của 
Chánh Cần. Công nắng thứ nhất đối với thiện pháp 
chưa sanh khởi là nỗ lực phi thường làm cho chúng 
sanh khởi. Lúc mới hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, 
thiền sinh cần loại tinh tấn khởi động để có thể bắt 
đầu ghi nhận đề mục. “Đây là nỗ lực làm cho thiện 
pháp sanh khởi. Công năng thứ hai đối với thiện pháp 
đã sanh khởi là nỗ lực phi thường làm cho chúng tăng 
triển. Trong khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, thiên 
sinh gáp khó khăn khi theo dõi đề mục, đây là lúc thiên 
sinh cần loại tinh tấn triển khai để vượt qua khó khăn 
như đau đớn hầu có thể tiếp tục ghi nhận đề mục. Với 
công năng này, thiện pháp sẽ tiếp tục tăng triển. 


Như vậy, khi hành thiền, quý vị làm cho hai công 
năng của Chánh Cần đối với thiện pháp có mặt. Do đó, 
trong khóa thiền, thiền sư thường khuyến khích hay 
sách tấn thiền sinh nỗ lực hết mình trong việc chánh 
niệm ghi nhận đề mục. Tuy nhiên, câu hỏi đặt ra là 
quý vị nỗ lực đến mức nào trong khi hành thiên? Đức 
Phật đã dạy về điều này: "Người đệ tử đầy tín tâm và 
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thấu hiểu lời dạy của Như Lai luôn nghĩ như vầy: Dù 
cho máu thịt khô cạn và thân hình chỉ còn gân, da bọc 
Xương, tôi nguyện không từ bỏ bao lâu chưa thành đạt 
những gì có thể đạt được bằng nhẫn nhục, năng lực, 
và tỉnh tấn của con người”. 


Vì thế, khi hành thiền chúng ta phải thật sự nỗ lực 
để thành đạt mục đích tu tập của mình. Trong một bài 
kinh, Đức Phật dạy là sự chứng ngộ Niết Bàn không 
thể xảy ra với sự cố gắng đại khái. Nỗ lực hay tinh tấn 
cần có phải là nỗ lực phi thường hay ngoại hạng tức 
là chánh cần. Tuy nhiên, tinh tấn trong khi thiền tập 
không được thái quá mà phải được quân bình với định 
tâm. 

Tóm lại, Tứ Chánh Cần là bốn loại tinh tấn ngoại 
hạng gồm tinh tấn ngoại hạng chấm dứt bất thiện pháp 
đã xảy ra, tinh tấn ngoại hạng ngăn ngừa bất thiện 
pháp sanh khởi, tinh tấn ngoại hạng phát khởi thiện 
pháp chưa sanh khởi, và tinh tấn ngoại hạng để duy trì 
và tăng trưởng thiện pháp đã sanh khởi. 


Tứ Như Y Túc (¡ddhi-pada) 

Nhóm kế đến trong 37 yếu tố giác ngộ là Tứ Như 
Ý Túc (iddhi-pãda). Hợp từ iddhipäda gồm iddhi có 
nghĩa là thành đạt hay thành công. Tuy nhiên, ở đây 
iddhi mang ý nghĩa là tầng thiền (//hãna), Đạo (magga), 
và Quả (phaia). Đây là kết quả của hành thiền. Pãda 
có nghĩa là nền tảng hay phương tiện để thành đạt. Do 
đó, iddhi-päda là nền tảng để thành đạt hay để đắc 
thiên, Đạo và Quả. 

Có bốn nên tảng hay phương tiện giúp cho đặc 
Thiền, Đạo, và Quả được gọi là Tứ Như Ý Túc. Đó là 
Dục (chanda), Tinh Tấn (viriya), Tâm (ciffa), và Trí Tuệ 
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(vimarhsa). Muốn thành đạt điều gì, trước hết cân có 
ước muốn thực hiện (dục). Dục hay ước muốn không 
phải là tham ái (anhã) hay dính mắc (upãdãna) nhưng 
là ý chí muốn làm. Điều muốn làm có thể thiện (kusala) 
hay bất thiện (akusala) nhưng trong Tứ Như Ý Túc thì 
Dục là ước muốn làm điều thiện. Để có thể thành đạt, 
ước muốn hay ý chí phải mạnh mẽ. Đối với hành thiền 
để đắc thiên, Đạo, và Quả, ước muốn thực tập phải 
thật là dũng mãnh mới hy vọng thành công. 


Nền tảng thứ hai là Tinh Tấn (wriya). Tinh tấn ở 
đây là nô lực phi thường. Dù có dục nhưng nếu không 
có tinh tấn cũng không thành đạt được gì hết. 


Nền tảng thứ ba là Tâm (cifa). Tuy nhiên, tâm 
trong Tứ Như Ý Túc là tâm mạnh mẽ hay có thể gọi là 
tâm lực. Nếu tâm không mạnh sẽ không có dục hay 
tinh tấn nên sẽ không có sự thành đạt nào cả. 


Nền tảng cuối cùng là Trí Tuệ (vimarhsa). Vimarhsa 
có nghĩa là xem xét. Nhưng trong Tứ Như Ý Túc, thuật 
ngữ này không chỉ có ý nghĩa đó không mà thôi. Nó 
vừa có nghĩa xem xét vừa có nghĩa là hiểu đúng. Do 
đó, vimarhsa phải: được hiểu là trí tuệ. Nếu chỉ xem 
xét, sự xem xét có thể đúng hay sai. Còn xem xét đi 
với hiểu đúng không thể sai lầm. Không có trí tuệ sẽ 
không biết những gì mình đang làm. Cho nên, dù cho 
có dục, tỉnh tấn, tâm lực nhưng không có trí tuệ sẽ 
không thành công. 

Đến đây, chúng: ta đã đi qua được 12 yếu tố trong 
37 yếu tố giác ngộ. Đó là Tứ Niệm Xứ, Tứ Chánh 
Cần, và Tứ Như Ý Túc. 12 yếu tố này sanh khởi theo 
từng giai đoạn trong khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ 
(vipassanä) cũng như lúc giác ngộ. Sanh khởi khi hành 
thiên, chúng. là tục thế (/okiya) nên là phẩm trợ đạo. 
Sanh khởi cùng với Đạo tâm (magga) khi giác ngộ, 
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chúng là siêu thế (Iokuffara) nên là yếu tố giác ngộ hay 
bồ đề phần. Như vậy, chúng có thể là tục thế hay siêu 
thế. Siêu thế là kết quả của tục thế vì để đạt được giác 
ngộ phải hành thiên Minh Sát Niệm Xứ. 


Ngũ Căn (¡ndriya) 

Phạn ngữ indriya CÓ ý nghĩa là sức mạnh, uy quyền 
tương tự như quyền lực của một tướng quân đối với 
binh lính hay bộ trưởng trong nội các của chính quyền. 
Mặc dầu tổng số indriya là 22 nhưng thuật ngữ này 
thường được dùng để chỉ về Ngũ Căn vì năm căn này 
hỗ trợ mạnh mẽ cho sự tiến bộ trong khi hành thiền 
cũng như cho sự giác ngộ. Khi giác ngộ năm căn này 
đều có mặt. 

Ngũ Cần (indriya) gôm Tín Căn (saddhindriya), Tấn 
Cần (viriyindriya), Niệm Căn (satindriya), Định Căn 
(samadhindriya), và Huệ Căn (paññindriya). 

se Tín Căn (saddhindriya): Trong Đạo Phật, Tín là 
niêm tin vào Đức Phật, sự giác ngộ của Ngài, định luật 
nghiệp báo, pháp hành Minh Sát Niệm Xứ, và chính 
mình. Tín không phải là đức tin mù quáng nhưng là 
niềm tin dựa trên sự hiểu biết và kinh nghiệm thiền 
tập. 


Để có tiến bộ trong khi hành thiền, trước hết thiền 
sinh cần có lòng tin tưởng vào Đức Phật là đấng giác 
ngộ có thật trong lịch sử nhân loại cách đây trên 2,500 
năm cùng với sự giác ngộ của Ngài. Ngài là bậc tự 
mình tu tập với sự tỉnh tấn dũng mãnh và đã giác ngộ 
giáo lý giải thoát cao thượng với trí tuệ toàn giác. Với 
trí tuệ này, Ngài có thể biết tất cả những gì Ngài muốn 
biết, chỉ cần hướng tâm đến đối tượng mà thôi. Thiền 
sinh cũng phải có niềm tin vào Giáo Pháp giải thoát 
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cao thượng của Ngài. Đó chính là Tứ Diệu Đễ bao 
gồm Khổ Đế, Tập Đế, Diệt Đế, và Đạo Đế. Đạo Đế 
hay Bát Thánh Đạo là phương pháp tu tập Giới-Định- 
Huệ đặt căn bản trên Thiền Minh Sát Niệm Xứ. Đây là 
con đường duy nhất đem lại sự thanh tịnh cho chúng 
sanh, vượt khỏi sự sầu não, diệt trừ khổ, ưu, thành tựu 
chánh trí và chứng ngộ niết bàn. 


Nếu không có đức tin vào Giáo Pháp của Đức Phật, 
thiền sinh sẽ không tin tưởng trọn vẹn vào pháp hành 
Minh Sát Niệm Xứ. Thiếu niềm tin như vậy, tâm sẽ 
phân vân, hoài nghi về hiệu quả của pháp hành nên sự 
thiền tập không tiến bộ như mong muốn. Do đó, trong 
khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, sự tin tưởng vào 
pháp hành cũng như khả năng thành công của mình 
rất là quan trọng. Nếu thiếu niêm tin như ' VẬY, sự thiền 
tập chắc chắn sẽ không có kết quả. Vì vậy, Tín Căn là 
căn bản thiết yếu cần có cho một thiền sinh. 


e Tấn Căn (vriyindriya): Tấn là trạng thái tâm cố 
gắng hết mình trong khi thiên tập. Thiên sinh nỗ lực 
hướng tâm, đưa tâm đến đề mục và ghi nhận đề mục. 
Nhờ tinh tấn, hành giả có đủ can đảm chịu đựng và 
vượt qua được những khó khăn trong khóa thiên như 
cảm giác đau nhức, ngứa ngáy và dễ dàng chấp nhận 
lối sống đạm bạc trong khóa thiền. Tuy nhiên, nỗ lực 
ghi nhận đề mục thiền phải quân bình với sức định tâm 
thì thiền tập mới có kết quả. 

e«e Niệm Căn (safindriya): Chánh niệm là trí nhớ 
ghi nhận các hiện tượng thân tâm sanh khởi nổi bật qua 
sáu cửa giác quan ngay trong khoảnh khắc hiện tại. Khi 
có chánh niệm, tâm ghỉ nhận sẽ không trôi nổi trên bầ 
mặt nhưng chìm sâu vào đề mục. Với chánh niệm, tâm 
sẽ được bảo vệ an toàn, phiền não không thể khuấy 
động tâm được. Nhờ đó, định tâm sẽ phát triển. 
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s«e Định Căn (samadhindria): Định là trạng thái 
tâm gom tụ, định tĩnh trên đề mục. Một khi chánh 
niệm được thiết lập vững vàng, định tâm sẽ phát triển 
mạnh mẽ. Khi có định tâm, tâm an trụ trên đề mục. 
Định tâm có công năng giữ cho các trạng thái khác của 
tâm trên đối tượng, không bị tản mát. 


Định tâm trong Thiền Minh Sát Niệm Xứ (vipassana) 
là sát na định hay chập định (khanika samadhi) tức là 
sự trụ tâm trên đề mục trong từng khoảnh khắc. Thời 
gian mỗi chập định hay sát na định chỉ bằng một phân 
triệu của một giây nên rất là ngắn ngủi. Do đó, mỗi 
sát na định tự nó không có sức mạnh đáng kể. Nhưng 
khi sanh khởi kế tiếp nhau không gián đoạn, chúng tạo 
nên một sức định tâm rất ư là mạnh mẽ tương đương 
với cận định (upacãra samädhi) hay toàn định (appanaä 
samaädhi) trong Thiền Vẳng Lặng (samatha). 


Trong Kinh điển, Định được ví như ngọn đèn ở trong 
phòng kín không gió nên tỏa sáng liên tục. Chính vì sự 
liên tục này, người nhìn có cảm tưởng như trước sau 
chỉ có một ngọn đèn duy nhất đang cháy mà thôi. Tuy 
nhiên, ngọn đèn đang kinh qua nhiều khoảnh khắc kế 
nhau một cách liên tục. Tương tự như vậy, tâm định 
hay tâm an trụ trên đề mục gồm nhiều chập định hay 
sát na định sanh diệt kế tục nhau. 


Mỗi tiến trình tâm (ciffa vfhi) thông thường gồm 
CÓ 17 chập tâm cùng đối tượng. Tuy nhiên, đối tượng 
của các tiến trình tâm kế tiếp nhau đều khác nhau hay 
không hoàn toàn giống nhau. Cho nên, tâm định trong 
các tiến trình tâm cũng khác nhau. Trong khi hành 
thiền, các tiến trình tâm xảy ra liên tục đối với tâm ghi 
nhận đề mục. Sát na định sẽ sanh khởi liên tục nếu 
hành giả ghi nhận đề mục một cách khắn khít, chính 
xác, và không gián đoạn. Sự liên tục của sát na định 
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tạo thành sự định tâm mạnh mẽ. 


Vào lúc giác ngộ, Đạo Tâm (magga) sanh khởi 
nhưng chỉ kéo dài một khoảnh khắc rất ngắn ngủi. 
Lúc đó, trạng thái tâm định hay sát na định liên kết với 
Đạo tâm cũng chỉ kéo dài được một khoảnh khắc ngắn 
ngủi giống như Đạo Tâm mà thôi. TUY nhiên, đạo tâm 
có sức mạnh kinh khủng với công năng diệt trừ những 
ô nhiễm ngủ ngầm trong tâm. 


e Huệ Căn (pafiñindriya): Huệ hay trí tuệ là sự 
hiểu biết bản chất thật sự của các hiện tượng danh sắc 
hay tâm và thân qua kinh nghiệm thiền tập. Đó là các 
đặc tính riêng và chung như vô thường (anicca), khổ 
(dukkha), vồ ngã (anafa) của chúng. Các hiện tượng 
như thế nào hành giả hiểu đúng như thế ấy, không 
thêm không bớt. Khi giác ngộ, trí tuệ lúc đó là kinh 
nghiệm Tứ Diệu Đế. Có nhiều thuật ngữ Päli để chỉ 
Pañiña có nghĩa là trí tuệ, ñiana có nghĩa là tuệ giác, 
pañfñindriya là tuệ căn, và amoha là vô si. Ngoài ra, 
các thuật ngữ như trạch pháp (dhamma- -vicay8), tỉnh 
giác (sambojjhana), chánh kiến (sammä-diffhi) cũng là 
những danh từ đồng nghĩa để chỉ trí tuệ. 


Huệ chỉ sanh khởi khi có sự định tâm vững mạnh vì 
lúc đó tâm ghi nhận có thể xuyên thấu các hiện tượng 
thân tâm đang được theo dõi để thấy rõ bản chất thực 
sự của chúng. Do đó, để có huệ, hành giả phải phát 
triển được định. Khi tâm định được đầy đủ, Huệ sẽ tự 
động sanh khởi. 


Trong Kinh Đại Niệm Xứ, Đức Phật dạy cách quán 
sát Các đối tượng thuộc về thân, thọ, tâm, và pháp như 
sau: "Ở đây vị tỳ kheo sống quán thân trên thân (quán 
thọ trên thọ, quán tâm trên tâm, quán pháp trên pháp), 
tinh cần, tỉnh giác và chánh niệm để chế ngự tham ưu 
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ở đời”. Theo đoạn kinh này, định không được minh 
nhiên đề cập đến nhưng chú giải có giải thích là đoạn 
kinh trên phải được hiểu theo thứ tự là tinh cần, chánh 
niệm, định tâm, tỉnh giác (huệ). Khi có tinh cần, hành 
giả sẽ thiết lập chánh niệm vững vàng và với chánh 
niệm vững vàng, định tâm phát triển mạnh mẽ. Nhờ 
có định tâm vững mạnh, hành giả hiểu biết rõ ràng bản 
chất thực sự của đối tượng đang được ghi nhận tức 
có tỉnh giác hay trí tuệ đối với đối tượng. Nhờ đó mà 
không bị dính mắc hay sân hận đối với đối tượng đang 
xảy ra; hay nói cách khác, là chế ngự được tham, ưu 
khi đối diện với đối tượng. 


Mỗi khi nói về cách thức thực tập, Đức Phật thường 
nói đến bốn trạng thái tâm tinh tấn, chánh niệm, định 
tâm và tỉnh giác này. Khi phát triển được bốn trạng 
thái tâm đó, sự thiền tập sẽ trôi chảy và tốt đẹp. TÙY 
Tín không được đề cập nhưng vẫn có mặt vì là nền 
tảng của sự thực tập. Nếu không có Tín, hành giả sẽ 
không nỗ lực hành thiền vì thiếu sự tin tưởng vào pháp 
hành. 

Chú Giải có ghi rằng, khi hành thiền, cần phát triển 
hài hòa và quân bình ngũ căn. Ngoại trừ chánh niệm 
càng có nhiều càng tốt, bốn yếu tố còn lại của ngũ 
cán như tín và huệ, tấn và định cần phải quân bình với 
nhau. Nếu huệ vượt trội tín, hành giả có thể phân tích 
thái quá kinh nghiệm thiền tập của mình mà quên tiếp 
tục ghi nhận đề mục. Nếu tín thái quá, tâm lơ là việc 
ghi nhận đề mục nên không thể vun bồi chánh niệm 
để phát triển định tâm cùng trí tuệ. Nếu tinh tấn vượt 
trội định tâm, tâm ghi nhận sẽ không bám được nhưng 
lại chao động, chơi vơi bên trên đề mục nên khó phát 
triển được định tâm. Ngược lại, nếu định vượt trội tỉnh 


24 Chế ngự tham ưu ở đời ở đây có nghĩa là chế ngự tham, ưu đối với đối 
tượng đang được quán sát. 
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tấn, tâm ghi nhận làm việc một cách dễ duôi rồi rơi vào 
trạng thái hôn trâm làm gián đoạn chánh niệm. 

Vào thời Đức Phật, có vị tỳ kheo tên Sona dáng 
người thanh tao xuất thân từ một gia đình khá giả. 
Sau khi thọ giới ty kheo, vị này. tự nghĩ đến thân thể 
mảnh khảnh và gia cảnh khá giả của mình nên nỗ lực 
tu tập. VÌ thế, vị này miệt mài kinh hành. Kết quả là 
chân bị nứt, máu chảy đầm đìa mà lại không phát triển 
được định tâm. Cho dù có cố gắng cách mấy, Vị này 
cũng không đạt được kết quả đáng kể nào cả nên chán 
nản muốn bỏ cuộc. Biết được tâm ý của „vì này như 
vậy, Đức Phật đến để sách tấn và hướng dẫn. Khi gặp 
vị tỳ kheo, Đức Phật hỏi: 


- Con đang làm gì đó? 

- Bạch Đức Thế Tôn, con đang hành thiền. 

-_ Có phải con vừa có ý muốn hoàn tục không? 

- _ Dạ đúng. 

- _ Này Sona, con từng là một nhạc sĩ thiện nghệ trước 


khi xuất gia. Con nghĩ tiếng đàn có hay khi dây đàn 
căng quá không? 


- _ Dạ không. 

-_ Ngược lại, khi dây đàn quá trùng tiếng đàn có hay 
không? 

- Dạ không. 


- Tương tự như Vậy, này. Sona, sự thiền tập của con 
không nên quá căng thẳng hay quá dễ duôi mà phải 
quân bình. 


Nghe và làm theo lời khuyên dạy của Đức Phật, 
chẳng bao lâu sau đó tỷ khưu Sona đắc thánh quả. Ầ 
La Hán. Theo gương tỷ kheo S0n, các thiên sinh nên 
biết quân bình giữa tinh tấn và định tâm. 
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Khi hành thiền, quý vị nên quan sát để xem mình có 
được sự quần bình ngũ cần hay không. Nếu thấy mặc 
dù không bị phóng tâm nhưng tâm lại không ghi nhận 
được đề mục rõ ràng và lơ lửng bên trên đề mục, hành 
giả biết là mình đã tinh tấn một cách thái quá. Lúc 
đó, hành giả nên thư giãn một chút để tinh tấn được 
quân bình với định tâm. Thư giản không có nghĩa là 
ngừng ghi nhận đề mục nhưng là ghi nhận một cách 
nhẹ nhàng và thoải mái hơn trước. 


Ngược lại, nếu thấy dù không bị mệt mỏi, thiếu ngủ 
nhưng lại lơ là, không tinh tấn chú niệm đề mục, hành 
giả biết mình có nhiêu định tâm so với tinh tấn. Lúc 
đó hành giả nên gia tăng nỗ lực ghi nhận đề mục đang 
chú niệm cho kỹ càng, khẳng khít, và chính xác hoặc 
tăng thêm đề mục như ngoài chuyển động phồng xẹp 
ghi nhận thêm "ngồi”, *đụng” để tinh tấn quân bình với 
định tâm. 


Một khi ngũ căn được quân bình, sự thiền tập của 
hành giả sẽ trôi chảy và có kết quả. 

Ngũ LựcC(ðaia): Ngũ Lực cũng giống như Ngũ 
Căn gồm Tín Lực (saddhaã-bala), Tấn Lực (vmriya-bala), 
Niệm Lực (safi-bala), Định Lực (samadhi-bala), và Huệ 
Lực (pañña-bala). Khi sanh khởi liên tục, các căn trở 
thành sức mạnh bền bỉ giúp hành giả phát triển tuệ 
giác. Do đó, thiên sinh nên nghiêm chỉnh thực tập để 
phát triển các năng lực quan trọng trong sự hành thiền 
của mình. 


Thất Giác Chỉ (Sambojhanga): Hợp từ 
sambojihanga gồm sambodlhi có nghĩa là giác ngộ hay 
là người giác ngộ và anga có nghĩa là yếu tố hoặc 
nguyên nhân. Do đó, sambojjhanga là nguyên nhân 
hay yếu tố đưa đến sự giác ngộ. Thuật ngữ sambodhi 
còn có nghĩa là hiểu biết trọn vẹn các pháp, đề mục 
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hành thiền. Bảy yếu tố giác ngộ hoạt động một cách 
tích cực trong khi hành thiên và cùng có mặt ngay 
trong khoảnh khắc giác ngộ. 

Bảy yếu tố giác ngộ hay Thất Giác Chi gôm Niệm 
Giác Chi (sai sambojjhanga), Trạch Pháp Giác Chỉ 
(dhamma vicaya sambojjhanga), Tình Tấn Giác Chỉ 
(viriya sambojjhanga), Hỉ Giác Chi (pifi sambojjhanga), 
Thư Thái Giác Chỉ (oasaddhi sambojjhanga), Định Giác 
Chi (samadhi sambojjhanga), và Xà Giác Chi (upekkhä 
sambojjhanga). 


1. Niệm Giác Chi (safi sambojhanga): Yếu tố 
giác ngộ thứ nhất là Chánh Niệm (saíij). Đây là trạng 
thái của tâm nhớ ghi nhận đối tượng đang sanh khởi 
nổi bật qua sáu cửa giác quan ngay trong khoảnh khắc 
hiện tại. Đặc tính của chánh niệm là không bênh bồng 
trên bê mặt mà chìm sâu vào đối tượng. Công nắng 
của chánh niệm là nhớ giữ tâm trên đề mục và ghi nhận 
không một phút xa rời. Biểu hiện của chánh niệm là 
mặt đối mặt với đề mục và bảo vệ tâm khỏi phiền não. 
Nguyên nhân kế cận của chánh niệm là sự ghỉ nhận 
liên tục bất cứ hiện tượng nào sanh khởi nổi bật qua 
sáu cửa giác quan ngay trong giây phút hiện tại. Hay 
nói một cách khác, nguyên nhân làm phát sinh chánh 
niệm là hành thiền Minh Sát Niệm Xứ (vipassana). 

Có bốn cách giúp chánh niệm sanh khởi và phát 
triển: Chánh niệm với sự hiểu biết rõ ràng đối với bốn 
tư thế đi, đứng, ngồi, nằm nhất là trong khi thực tập 
trong khóa thiên; tránh xa những người không chánh 
niệm hay có tâm xao động, hỗn loạn; thân cận người 
có chánh niệm; và hướng tâm vào việc vun bồi chánh 
niệm tức là cố gắng phát triển thói quen luôn giữ chánh 
niệm trong mọi lúc. 
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2. Trạch Pháp Giác Chỉ (dhamma  vicaya 
sambojjhanga): Dhamma có nhiều ý nghĩa nhưng ở 
đây chỉ danh và sắc hay tâm và thân. V/caya có nghĩa 
là trí tuệ thấu triệt và sáng suốt. Dhamma vicaya được 
dịch là Trạch Pháp. Do đó, trạch pháp là sự hiểu biết rõ 
ràng đề mục đang được theo dõi trong khi hành thiền. 
Đây là trạng thái tâm kinh nghiệm bản chất đích thực 
của các hiện tượng danh sắc sanh khởi nổi bật qua 
sáu cửa giác quan. Vì thế trạch pháp không phải là sự 
phân tích, truy tầm giáo pháp mà là trí tuệ thấu suốt 
bản chất đích thực của đối tượng. 


Đặc tính của trạch pháp là xuyên thấu để thấy rõ 
đặc tính của đối tượng. Công năng của trạch pháp là 
làm sáng tỏ lãnh vực của đối tượng để hiểu đối tượng 
một cách rõ ràng. Chẳng hạn, thấy rõ các hiện tượng 
vật chất hay sắc pháp không có khả năng nhận biết 
trong khi tâm có khuynh hướng hướng đến đối tượng. 
Biểu hiện của trạch pháp là không lẫn lôn. Thiền sinh 
phát triển được trạch pháp sẽ không bị lẫn lộn khi hành 
thiên vì đã thấy rõ bản chất của đối tượng. Nguyên 
nhân kế cận của trạch pháp là sự hiểu biết trực tiếp 
nhờ chánh niệm tích cực và chú tâm sáng suốt (yoniso- 
manasikãra — như lý tác ý). 

Có bảy cách giúp phát triển trạch pháp: vấn đạo, 
thân tâm sạch sẽ, quân bình ngũ căn (gồm tín, tấn, 
niệm, định, huệ), tránh xa người không hiểu giáo pháp, 
thân cận bậc thiện trí thức, suy tư đến những chân 
lý sâu xa, và nhất là hướng tâm vào việc phát triển 
trạch pháp qua việc thực hành Thiền Minh Sát Niệm 
Xứ (vipassana). 

3. Tỉnh Tấn Giác Chỉ (viri/a sambojjhanga): Tình 
tấn là cố gắng không ngừng nghỉ để duy trì sự hướng 
và đưa tâm đến ghi nhận và theo dõi đề mục. Nói một 
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cách khác, đó là trạng thái tâm nỗ lực trong khi hành 
thiên. 

Đặc tính của tinh tấn là dũng cảm, kiên trì đối với 
khó khăn và khổ sở trong lúc thiên tập. Công năng của 
tinh tấn là củng cố các tâm sở cùng sanh khởi với tỉnh 
tấn. Tinh tấn hỗ trợ trạch pháp. Biểu hiện của tinh 
tấn là không suy sụp hay chìm khuất. Một khi tinh tấn 
được khởi động, nó giúp cho việc hành thiền tiến bộ. 
Nguyên nhân kế cận của tinh tấn là sự chú tâm sáng 
suốt (yoniso-manasikãra — như lý tác ý). 

Chú Giải có đề cập đến 11 cách giúp phát triển tinh 
tấn: Suy nghĩ đến tái sinh vào bốn đường ác đạo đầy 
đau khổ nếu không tinh tấn hành thiền, suy nghĩ đến 
lợi ích của tinh tấn nhất là trong việc vun bồi tâm linh, 
suy tư đến Đạo là con đường giải thoát mà chư Phật đã 
kinh nghiệm và dạy lại cho chúng sanh, nhớ ơn những 
người đã hỗ trợ cho sự tu tập của mình, suy tư đến việc 
nhận lãnh di sản cao thượng của Đức Phật, suy tưởng 
đến ân đức và năng lực của Phật, suy nghĩ đến sự vĩ 
đại của "giòng dõi tỳ khưu” gôm những người hành 
thiền để giải thoát, _suy nghĩ đến sự cao quý của các 
bậc thiện trí thức gồm thầy của mình, tránh xa người 
biếng nhác, làm bạn với người siêng nắng hành thiên, 
và kiên trì hướng tâm đến việc phát triển tinh tấn trong 
các tư thế suốt khóa thiên. 

4. Hỉ Giác Chi (pfi sambojhanga): Hi là trạng 
thái tâm làm cho thân tâm nhẹ nhàng, linh hoạt. Đặc 
tính của hỉ là hân hoan, thỏa thích. Công năng của hỉ 
là làm cho tâm tươi mát và tràn đầy năng lực. Biểu 
hiện của hỉ là nhẹ nhàng, vui vẻ. Cũng như tinh tấn, 
nguyên nhân kế cận của hỉ là sự chú tâm sáng suốt 
(yoniso-manasikãra — như lý tác ý). Khi tâm có trạng 
thái hỉ sanh khởi, nó trở nên êm ái, vui vẻ và thâm 
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nhập vào các tâm sở khác làm cho tâm vui thích, thỏa 

mãn. 

Có năm loại hỉ như sau: 

a. Khinh HỈ (khuddikã-pifi): Khi bắt đầu hành thiền, 
sau khi các chướng. ngại tâm được tạm thời chế 
ngự, tâm cảm thấy sảng khoái, nhẹ nhàng khiến đôi 
khi nổi da gà hay lông tóc dựng lên. Lúc đó thiền 
sinh kinh nghiệm trạng thái tâm khinh hi. 


b. Sát Na HỈ (khanikã-pii): Trạng thái tâm sát na hỉ 
sanh khởi ngắn ngửi như một tia chớp làm tâm cảm 
thấy nhẹ nhàng, khỏe khoắn, mát mẻ. Nó có sức 
mạnh hơn khinh hi. 


c. Hải Triều Hi (okkanifä-pifi):  HÌ tràn ngập thân thể 
thiền sinh nhiều lần như sóng biển khiến thiền sinh 
cảm thấy như bị cuốn trôi. Lúc đó, thiền sinh phân 
vân không biết chuyện gì xảy ra. 


d. Thượng Thăng Hi (ubbhegä-pïfi): Loại hỉ này khiến 
cho thiên sinh cảm thấy cơ thể nhẹ nhõm như được 
nầng lên khỏi mặt đất hoặc đang trôi hay bay đi. 


e. Sung Mãn HỈ (pharanä-pifi): Đây là loại hỉ mạnh 
nhất trong năm loại hỉ. Khi kinh nghiệm loại hỉ này, 
thiền sinh cảm thấy toàn thân sung mãn với cảm 
giác thỏa thích một cách kỳ diệu. 


Có 11 cách giúp trạng thái hỉ phát sinh trong tâm: 
Nhớ đến đức hạnh của Phật, Suy tưởng đến ân đức 
của Pháp Bảo, suy tưởng đến ân đức của Tăng Bảo, 
suy tưởng đến giới luật thanh tịnh của mình, nhớ đến 
những bố thí hay cúng dường đã làm, nghĩ đến đức 
hạnh của chư thiên và phạm thiên, niệm tưởng đến sự 
an lạc tỉnh lặng toàn hảo, tránh xa người thô lỗ, thân 
cận người thanh nhã, suy nghĩ đến ý nghĩa của Kinh, 
và nhất là hướng tâm vào việc phát triển hỉ qua việc 
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hành thiền Minh Sát Niệm Xứ. 

Hỉ (pi) rất gân gủi với lạc thọ (sukha-vedänã) mặc 
đầu chúng không giống nhau. Hi thường sanh khởi 
trước lạc thọ. Để Sư lấy một ví dụ làm sáng tỏ sự khác 
biệt. Có một người lữ hành đang đi ngang qua vùng 
sa mạc nắng cháy. Người này đang đói, khát, mỏi 
mệt bỗng nhiên gặp một người cho biết là có hồ nước 
trong mát ở đàng trước. Khi nghe như vậy, tâm người 
lữ hành hân hoan, hứng khởi và càng hoan hỷ hơn nữa 
khi người này thấy hồ nước. Trạng thái tâm hân hoan, 
vui thích này là hỉ. Khi người lữ hành thật sự uống 
nước để hết khát, nhảy vào nước tắm cho hết nóng 
nực..thì người này đang thật sự thọ hưởng hạnh phúc. 
Trạng thái tâm hoan hỉ khi nghe hay thấy hồ nước mặc 
đầu chưa thật sự dùng hồ nước là hỉ trong khi trạng 
thái tâm sung sướng, hạnh phúc sanh khởi khi sử dụng 
hồ nước chính là lạc thọ. Như vậy, lạc thọ chính là sự 
kinh nghiệm thật sự đối tượng. 


Trong năm uẩn (pafñca-khandha), hỉ cùng với những 
tâm sở khác (ngoại trừ tưởng và thọ) thuộc hành uấn 
(sankhara-kkhandha) trong khi thọ đứng riêng rế một 
mình làm thành thọ uẩn (vedana-kkhandha). 


5, Thư Thái Giác Chỉ (passadhi sambojjhanga): 
Khi hành thiền, sau khi có trạng thái hỉ, hành giả 
thường kinh nghiệm một sự an tịnh nhẹ nhàng cả thân 
lẫn tâm. Lúc đó, cơ thể hành giả thoải mái, hết đau 
đớn. Đây là sự thư thái của thân. Thư Thái giác chỉ là 
trạng thái tâm an tịnh, tĩnh lặng, mát mẻ. Khi có trạng 
thái thư thái, tâm không bị xao động, bất an, hối hận. 
Đặc tính của thư thái là yên lặng, không bị quấy. động. 
Công năng của thư thái là loại trừ loạn động. Biểu hiện 
của thư thái là tâm cùng với các tâm sở của nó không 
bị hỗn loạn, chao động. Nguyên nhân kế cận của thư 
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thái là sự chú tâm sáng suốt (yoniso-manasikãra - như 
lý tác ý). 

Có bảy nguyên nhân giúp phát triển thư thái giác 
chỉ: thực phẩm thích hợp và bổ dưỡng, khí hậu tốt, tư 
thế thoải mái, suy nghĩ đến nghiệp là gia tài của chúng 
sanh, lánh xa người bất an, thân cận người thư thái, 
hướng tâm đến việc phát triển thư thái bằng cách nỗ 
lực hành thiên Minh Sát Niệm Xứ. 


6. Định Giác Chi (samadhi sambojjhanga): Chỉ 
kế tiếp là Định Giác Chi. Định là trạng thái gom tụ, tập 
trung trên đề mục của tâm. Đặc tính của định là không 
tản mát, lang bạt ra ngoài. Công năng của định là quy 
tụ các tâm sở lại với nhau. Biểu hiện của định là an 
lạc, tĩnh lặng. Nguyên nhân kế cận của định là hỉ, lạc, 
thư thái và sự chú tâm sáng suốt (/oniso-manasikãra 
— như lý tác ý). 


Có 11 nguyên nhân làm phát sinh Định Giác Chi: 
Sạch sẽ trong lẫn ngoài, quân bình năm căn (tín, tấn, 
niệm, định, huệ), thiện xảO trong sự tập trung vào đề 
mục (liên hệ đến thiền vắng lặng), nâng đỡ tâm khi SUY 
yếu bằng những cách thế làm phát triển tinh tấn cũng 
như hỉ và trạch pháp, an định tâm khi tâm quá phấn 
chấn bằng cách thoải mái theo dõi đề mục mà không 
cần tinh tấn quá mức, khích lệ tâm bị sa sút như nhớ 
nghĩ đến ân đức Phật, giữ tâm quân. bình khi việc hành 
thiền tiến triển tốt đẹp không cần cố gắng thái quá, xa 
lánh người bất an, gần người có định tâm, suy tưởng 
VỀ sự tĩnh lặng của sự nhập định, và nhất là hướng tâm 
đến việc phát triển định tâm qua pháp hành Minh Sát 
Niệm Xứ. 

7. Xả Giác Chỉ (upekkhä sambojjhanga): Thuật 
ngữ upekha có nghĩa là bình thản, vô tư, không lệch 
lạc và được dịch là xả. Do đó, Xả Giác Chỉ là trạng thái 
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tâm quân bình, trung hòa. 


Đặc tính của Xả là đem lại sự quần bình giữa tâm 
và tâm sở. Nhờ có xả giác chi, tâm và tâm sở làm tròn 
chức năng của mình, không quá trội cũng không quá 
yếu. Do đó, công năng của Xả là giữ cho các tâm sở 
khác không uể oải, không quá phấn chấn, và các tâm 
sở quân bình với nhau. Biểu hiện của xả là trung hòa, 
không thiên lệch. Nguyên nhân kế cận của xả là chánh 
niệm liên tục. 


Xả Giác Chi khác với thọ xả (upekkhä vedan8). Thọ 
xả là một loại cảm thọ trung tính, không vui không 
buồn, thuộc thọ uẩn (vedana-kkhandha) trong khi Xả 
Giác Chi thuộc hành uấn (sankhära-kkhandha) có ý 
nghĩa quần bình, không thiên lệch (Iatra-majjhattat8). 
Do đó, mỗi khi nghe hay gặp danh từ xả (upekkhä), 
quý vị phải hết sức thận trọng. 


Khi có trạng thái Xả Giác Chỉ hiện diện, tâm tự động 
bắt đề mục mà không cần nhiều nỗ lực. Đây là ý nghĩa 
đích thực của Xả Giác Chi. Khi hành thiền và phát triển 
được Xả Giác Chi, hành giả không cần phải cố gắng 
chánh niệm ghi nhận để giữ tâm trên đề mục mà tâm 
vẫn bắt lấy và an trụ trên đề mục một cách dễ dàng. 
Lúc đó chánh niệm tự động làm việc, hành giả khỏi cần 
phải dụng công. Trường hợp này cũng tương tự như 
máy bay sau khi bay đều đặn một thời gian được bấm 
nút bay tự động. Lúc đó, các hoa tiêu có thể ngồi nghỉ 
thoải mái. 


Có nhiều mức độ khác nhau của Xả Giác Chi trong 
thiên tập. “TU nhiên, dù với mức độ nào đi nữa, khi Xả 
Giác Chi nổi bật, sự hành thiền của hành giả thật sự tốt 
đẹp. Hành giả có thể an hưởng tình trạng này trong 
nhiều giờ liên tiếp. 

Có năm cách phát triển Xả Giác Chỉ: Có thái độ 
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xả đối với chúng sinh hữu tình bằng cách suy tư đến 
nghiệp là gia tài của chúng sinh, có thái độ xả với vật 
vô tri giác, tránh xa người quá luyến ái, thân cận với 
người có tâm xả, và nhất là hướng tâm vào việc phát 
triển tâm xả qua việc hành thiền Minh Sát Niệm Xứ 
(Vipassan8). 


Bát Thánh Đạo (Ariya-magganga): Nhóm kế 
đến trong 37 yếu tố giác ngộ là Bát Thánh Đạo. Không 
biết Sư có cần giải thích cho quý vị nghe không vì 
Sư đã giảng giải nhiều về Bát Thánh Đạo rồi? Nhóm 
này gồm có Chánh Kiến (sammä-diffhi), Chánh Tư Duy 
(sammä-sankappa), Chánh Ngữ (sammä-vãcã), Chánh 
Nghiệp (sammäã-kammaria), Chánh Mạng (sammã- 
ãjva), Chánh Tinh Tấn (sammäã-vãyãma), Chánh Niệm 
(sammä-sati), và Chánh Định (sammaä-samadhj. 
Tám yếu tố này sanh khởi trong khi hành thiên Minh 
Sát Niệm Xứ (vipassanä) và đồng thời có mặt trong 
khoảnh khắc giác ngộ. Khi sanh khởi trong lúc hành 
thiền Minh Sát Niệm Xứ, chúng vẫn còn có tính cách 
thế tục nên gọi là Bát Chánh Đạo. Trong khoảnh khắc 
giác ngộ, tám yếu tố này thuộc siêu thế và được gọi là 
Bát Thánh Đạo. 


Nhóm này còn được biết đến như tam học Giới-Định- 
Huệ. Ba yếu tố Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp và Chánh 
Mạng làm thành nhóm Giới (sïfa); ba yếu tố Chánh Tinh 
Tấn, Chánh Niệm và Chánh Định làm thành nhóm Định 
(samadh¡); và hai yếu tố Chánh Kiến, Chánh Tư Duy 
làm thành nhóm Huệ (pañña). Tu tập theo Giới, Định, 
Huệ nhằm ngăn ngừa hay loại trừ phiền não. 


Có ba loại phiền não là phiền não tác động 
(vifikkarna-kilesa), phiên não tư tưởng (pariyufthãna- 
kilesa), và phiền não ngủ ngầm (anusaya-kilesa). Giới 
nhằm ngắn ngừa phiền não tác động sanh khởi qua 
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thân và khẩu. Người phật tử giữ ít nhất là năm giới 
gồm không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, 
không nói dõi, và không lạm dụng các chất Say. Không 
nói dối thuộc về Chánh Ngữ, và các giới còn lại trong 
ngũ giới thuộc về Chánh Nghiệp hay Chánh Mạng. Giữ 
năm giới trọn vẹn có lợi ích là thân và khẩu được trong 
sạch. Trong các khóa thiền „Minh Sát Niệm Xứ, thiền 
sư cho thiền sinh thọ giới mỗi ngày bởi vì nếu giới luật 
không trong sạch, thiền sinh khó lòng phát triển định 
tâm trong khi hành thiền. 


Định có công năng ngăn ngừa hay loại trừ loại 
phiên não tư tưởng. Khi hành thiền Minh Sát Niệm 
Xứ, hành giả nỗ lực không ngừng nghỉ hướng và đưa 
tâm đến ghi nhận đề mục là hiện tượng thân hay tâm 
đang sanh khởi nổi bật qua sáu cửa giác quan ngay 
trong giây phút hiện tại. Nỗ lực như vậy là Chánh Tinh 
Tấn. Khi tâm ghi nhận đến bám vào đề mục, hành giả 
theo dõi đề mục khẳn khít, chính xác, song hành với sự 
diễn biến của đề mục một cách khách quan không phê 
phán. Đây chính là Chánh Niệm. Nhờ có chánh niệm 
mà tâm được bảo vệ khỏi phiên não. Khi chánh niệm 
vững vàng, sát na định (khanika samadh¡) hình thành 
và có mặt liên tục. Đây là Chánh Định. Với tâm gom 
tụ, tĩnh lặng trên đề mục hay với sự có mặt của Định 
bao gồm Chánh Tinh tấn, Chánh Niệm và Chánh Định, 
loại phiền não tư tưởng không thể sanh khởi. 


Huệ gồm Chánh Tư Duy và Chánh Kiến. Chánh Tư 
Duy có nghĩa là tư duy đúng tức là sự suy nghĩ không 
có nhữngtư tưởng ái dục (dục tâm, kãma-vitakka), 
sân hận (sân tâm, byäpãda-vitakka), hay độc ác (hại 
tầm, vihinsã-vitakka) đi kèm. Đây chính là sự suy 
nghĩ với vô dục tầm (nekkhamma- -vifakka), vô sân tầm 
(abyäpäda-vitakka), và vô hại tầm (avihirnsã-vitakka). 
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Trong khi hành thiên, Chánh Tư Duy chính là trạng thái 
hướng tâm đến đề mục hay là tâm sở Tầm (vitakka). 
Chánh Kiến là hiểu đúng sự vật. Điều này có nghĩa là 
sự vật có sao hiểu đúng như vậy, không thêm không 
bớt. Khi hành thiền Minh Sát Niệm Xứ, nhờ tâm định 
hành giả có thể xuyên thấu các hiện tượng danh sắc 
đang được chánh niệm ghi nhận để hiểu rõ bản chất 
đích thực của chúng. Sự hiểu biết này là Chánh Kiến. 
Khi có Chánh Tư Duy và Chánh Kiến, tuệ giác minh sát 
sẽ sanh khởi trong khi hành thiền và như vậy nhóm 
Huệ hình thành. 


Tóm lại, tám yếu tố Chánh Kiến, Chánh Tư Duy, 
Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, Chánh Tinh 
tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định phát triển trong khi 
thiền tập là Sơ Đạo (pubbabhãga magga) tức là con 
đường Bát Chánh Đạo dẫn hành giả đến Niết Bàn. 
Trên con đường này, các tuệ giác minh sát tuần tự phát 
triển từ thấp đến cao và khi tuệ giác chín muồi, hành 
giả đạt Đạo (magga) và Quả (phala) và chứng ngộ Niết 
Bàn. Ngay lúc đó, Sơ Đạo trở thành Thánh Đạo có mặt 
tất cả tám yếu tố vừa kể. Nhóm Huệ gồm Chánh Tư 
Duy. và Chánh Kiến của Đạo Tâm có công năng đoạn 
trừ ô nhiễm ngủ ngầm trong tâm tức là mâm mống của 
phiền não. 


Sư đã giảng xong 37 yếu tố giác ngộ và bây giờ 
Sư muốn xem thử quý vị hiểu đến đâu. Sư muốn hỏi 
trong 37 yếu tố giác ngộ này có tất cả bao nhiêu tâm 
SỞ (cefasikas)? Quý vị tự trả lời và kiểm xem có đúng 
với sự giải đáp dưới đây của Sư hay không. 

Đối với Tứ Niệm Xứ, chỉ có một tâm sở q) là chánh 
niệm. Cũng vậy, đối với Tứ Chánh Cân, chỉ có một tâm 
sở là Tỉnh Tấn (1). Trong Tứ Như Ý Túc, có tâm, tâm 
sở Dục, tâm sở trí tuệ, và tâm sở tinh tấn. Tuy nhiên, 
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tâm sở tinh tấn đã có trong Tứ Chánh Cần nên Tứ Như 
Y Túc chỉ thêm hai tâm sở (2) và một tâm vương (ciffa) 
mà thôi. Trong Ngũ Căn, có tâm sở Tín (1), tâm sở 
Tấn (chính là Tinh Tấn đã có rồi), tâm sở Niệm (đã kể 
rồi), tâm sở Định (1), và tâm sở Huệ (chính là tâm sở 
trí tuệ đã kể rồi). Ngũ lực tương tự như Ngũ Cần nên 
dù có năm tâm sở (tín, tấn, niệm, định, huệ) nhưng 
không thêm tâm sở nào mới lạ cả. Thất Giác Chi có 
tâm sở Niệm (đã có rồi), tâm sở Trạch Pháp (là tâm sở 
Huệ), tâm sở Tinh tấn (kể rồi), tâm sở Hỉ (1) mới, tâm 
sở Thư Thái (1) mới, tâm sở Định (kể rồi), tâm sở Xả 
(1) mới. Bát Chánh Đạo có Chánh Kiến (cùng tâm sở 
với Huệ và Trạch Pháp), Chánh Tư Duy (1) mới, Chánh 
Ngữ (1) mới, Chánh Nghiệp (1) mới, Chánh Mạng (1) 
mới, Chánh Tỉnh tấn (kể rồi), Chánh Niệm (kể rồi), và 
Chánh định (kể rồi). Như vậy, tuy có 37 yếu tố giác 
ngộ nhưng chỉ là 13 tâm sở và một tâm vương mà thôi. 

Một tâm vương và 13 tâm sở làm việc thích nghỉ 
qua nhiều giai đoạn trong suốt thời gian thực hành 
Thiền Minh Sát Niệm Xứ (vipassana). Chúng giúp các 
tuệ giác minh sát sanh khởi trong khi hành thiên nên là 
các yếu tố hỗ trợ sự giác ngộ (phẩm trợ đạo) và cũng 
có mặt cùng với đạo tâm vào lúc giác ngộ nên được gọi 
là yếu tố giác ngộ hay bồ đề phân. 
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HAI MƯƠT BỔN ĐIỀU KIỆN 
TƯƠNG QUAN 


(Duyên Hệ Duyên - Pafthäna) 


Mặc dù Sư đã giảng Mười Hai Nhân Duyên hay 
Pháp Duyên Sinh (Paficca-samupäda) một cách tổng 
quát nhưng quý vị đã nhiều lần yêu cầu Sư dạy về giáo 
pháp này một cách chỉ tiết vì muốn hiểu rõ hơn về tái 
sinh và luân hồi. Cứ mỗi lần quý vị yêu cầu, Sư đều 
trả lời chưa đúng lúc bởi vì Sư nghĩ quý vị cần có kiến 
thức về Vi Diệu Pháp (Abhidhamma), đặc biệt là Hai 
Mươi Bốn Điều Kiện Tương Quan hay Duyên Hệ Duyên 
(Paffhãna), mới có thể hiểu đúng đắn Mười Hai Nhân 
Duyên. Điều quan trọng khi học về Pháp Duyên Sinh 
là phải hiểu mười hai nhân duyên theo các điều kiện 
tương quan này. Nếu không, sự hiểu biết về Pháp 
Duyên Sinh không được chính xác hay đầy đủ. Do đó, 
quý vị cần có một kiến thức tổng quát về chuyên đề 
này. 

Hai Mươi Bốn Điều Kiện Tương Quan hay Duyên 
Hệ Duyên (Paffhana) là một phần của Vi Diệu Pháp. 
Các điều kiện này rất khó hiểu đối với quý vị là những 
người mới bắt đầu tìm hiểu về Phật Pháp. Cả hai Pháp 
Duyên Sinh (Paficca-samupäda) và Hai Mươi Bốn Điều 
Kiện Tương Quan (Paffhana) đều dạy về tương quan 
giữa các điều kiện. Tuy nhiên, cách dạy có khác nhau. 
Mười Hai Nhân Duyên hay Pháp Duyên Sinh (Paficca- 
samupädqa) dạy sự tùy thuộc sanh khởi giữa các điều 
kiện nhưng không nêu rõ tính cách tương quan như 
thế nào. Ví dụ, A là điều kiện cho B sanh khởi hay B 
sanh khởi tùy thuộc vào A. Và rồi B làm điều kiện cho 
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C sanh khởi hay C sanh khởi tùy thuộc vào B... Như 
vậy, A tương quan với B và B tương quan với C. Tóm 
lại, theo Pháp Duyên Sinh, không có thứ gì sanh khởi 
mà không tùy thuộc vào những thứ khác. Điều này có 
nghĩa là khi một điều gì xảy ra, nó đều phải tùy thuộc 
vào những điều kiện khác mới sanh khởi được. 


Hai Mươi Bốn Điều Kiện Tương Quan hay Duyên Hệ 
Duyên (Paffhãna) còn đi xa hơn nữa. Trong ví dụ kể 
trên, Hai Mươi Bốn Điều Kiện Tương Quan không chỉ 
dạy các điều kiện A, B, C tương quan với nhau mà còn 
chỉ rõ tương quan như thế nào. Chẳng hạn, A và B 
tương quan theo liên hệ nào đó. Để cho dễ hiểu hơn 
nữa, Sư làm sáng tỏ thêm thí dụ ở trên. Nếu nói Mr. 
A liên hệ với Mr. B thì đó là nói về tùy thuộc sanh khởi 
theo Pháp Duyên Sinh. Theo Hai Mươi Bốn Điều Kiện 
Tương Quan, diễn tả như vậy chưa đủ. Cần phải nói 
rõ thêm tương quan giữa hai người này như thế nào. 
Chẳng hạn như liên hệ giữa Mr. A và Mr. B là cha con, 
anh em, bà con, hay bạn bè... Như vậy, Hai Mươi Bốn 
Điều Kiện Tương Quan nói rõ cách thế các điều kiện 
tương quan với nhau trong Pháp Duyên Sinh. 


Theo kinh điển Päli ghi lại bằng tiếng Miễn Điện, 
Tạng Luận Vi Diệu Pháp (Abhidhamma) có 12 phần 
chia ra làm bảy bộ sách. Bộ sách về Hai Mươi Bốn Điều 
Kiện Tương Quan hay Duyên Hệ Duyên (Pa(fhäna) 
gồm năm phần và sáu bộ sách khác chiếm bảy phần 
còn lại của Tạng Luận. Hai Mươi Bốn Điều Kiện Tương 
Quan là bộ sách dài nhất và thâm sâu nhất trong bảy 
bộ sách của Vi Diệu Pháp. 

Theo sự diễn tả trong các Chú Giải, Hai Mươi Bốn 
Điều Kiện Tương Quan hay Duyên Hệ Duyên (Paf(hãna) 
được cho là rộng hơn cả đại dương. Đại dương bao la 
không thấy bờ bến. Tuy nhiên, dù không thấy nhưng 
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đại dương có giới hạn. Trong khi đó, Hai Mươi Bốn Điều 
Kiện Tương Quan hay Duyên Hệ Duyên (Palfhana) sâu 
thảm, bao quát, mênh mông không có bến bờ. Do 
đó, Sư không thể giảng chỉ tiết về các điều kiện tương 
quan này trong một hai buổi học được. Cho dù có 
giảng dạy trong hai ba năm đi nữa, Sư cũng không 
thể giảng về chuyên đề này một cách trọn vẹn. Vì thế, 
Sư sẽ giảng Hai Mươi Bốn Điều Kiện Tương Quan hay 
Duyên Hệ Duyên (Pafhana) một cách khái quát đủ để 
quý vị có thể hiểu đúng đắn về Mười Hai Nhân Duyên 
hay Pháp Duyên Sinh (Paficca-samupäda) mà thôi. 


Trong bộ sách vê Duyên Hệ Duyên (Patfhana), Đức 
Phật dạy về 24 điều kiện tương quan. Ở đây, điều kiện 
tương quan (paccaya) mang ý nghĩa, một cái gì làm 
điều kiện nguyên nhân hay điều kiện hỗ trợ hoặc vừa là 
điều kiện nguyên nhân vừa là điều kiện hỗ trợ cho một 
cái khác sanh khởi. Như vậy, ba cách thế liên hệ gồm 
nhân quả, hỗ trợ, vừa nhân quả vừa hỗ trợ đều được 
gọi là điều kiện tương quan (paccaya). 


Có tất cả 24 điều kiện tương quan được liệt kê dưới 
đây mà Sư muốn quý vị thuộc nằm lòng các từ Päli của 
chúng: 


1. Điều Kiện Gốc Rễ Hetu-paccayo 
2. Điều Kiện Đối Tượng Ärammana-paccayo 
3. Điêu Kiện Ưu Thế Adhipati-paccayo 
a. Đối Tượng ãrammanädhipati 
b. Đồng Sanh khởi sahajãtãdhipati 
4. Điều Kiện Không Gián Đoạn Ananfara-paccayo 
5. Điêu Kiện Tiếp Cận Samanantara-paccayo 
6. Điều Kiện Đồng Sanh Khởi _Saha-jãfa-paccayo 
7. Điều Kiện Hỗ Tương Afñfñamañiña-paccayo 
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8. Điều Kiện Hỗ Trợ 
a. Đồng Sanh Khởi 
b. Tiền Sanh Khởi 


Nissaya-paccayo 
sahajäta-nissaya 
purejãta-nissaya 


9. Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mễ Upanissaya-paccayo 
10. Điều Kiện Tiên Sanh Khởi  Purejãfa-paccayo 


11. Điều Kiện Hậu Sanh Khởi _ Pacchäjafa-paccayo 
12. Điêu Kiện Lặp Lại ÄseVana-paccayo 
13. Điều Kiện Nghiệp Kamma-paccayo 
14. Điều Kiện Kết Quả Vipãka-paccayo 


15. Điều Kiện Dinh Dưỡng 


Ähãra-paccayo 


a. Vật Chất kabalikär'ãhãra 
b. Tinh Thần manosaïiicetan ähãra 
16. Điêu Kiện Căn Indriya-paccayo 
a. Căn Thuộc Danh nãma-indriya 
b. Căn Thuộc Sắc rũpajwitindriya 
17. Điều Kiện Thiên dhãna-paccayo 
18. Điều Kiện Đạo Magga-paccayo 
19. Điều Kiện Tương Ưng Sampayuffa-paccayo 


20. Điều Kiện Không Tương Ưng Vippayuffa-paccayo 


21. Điều Kiện Có Mặt Afthi-paccayo 
22. Điều Kiện Vắng Mặt Natthi-paccayo 
23. Điều Kiện Biến Mất Vigata-paccayo 


24. Điều Kiện Không Biến Mất _Avigafa-paccayo 


Sư sẽ lần lượt giải thích để quý vị nằm vững cần 
bản về những điều kiện tương quan này. 


1. Điêu Kiện Gốc Rễ 
(Hetu Paccayo — Bản Duyên) 

Điều kiện thứ nhất là Điều Kiện Gốc Rễ (Hetu 
Paccayo). Có sáu gốc I rễ (hetu) tất cả và Sư hy vọng 
quý vị nhớ những gốc rễ này. Ba gốc rễ bất thiện gồm 
tham (/obha), sân (dosa), sỉ (moha) và ba gốc rễ thiện 
là vô tham (alobñha), vô sân (adosa), vô sỉ (amoha)Z5. 
Vô tham, vô sân, vô si đối nghịch lại với tham, sân, si. 
Đây là những tâm sở (cefasika) đôi khi sanh khởi cùng 
với tâm vương (ciffa) và những tâm sở khác (cefasika). 


Tâm vương (ciffa) là sự đơn thuần nhận biết sự có 
mặt của đối tượng. Tâm sở là những, trạng thái tâm 
định tính cho tâm vương. Cũng như rễ cây bám chặt 
vào lòng đất để giữ cho cây đứng vững, các tâm sở 
tham, sân, si, vô tham, vô sân, vô si giữ tâm (gồm tâm 
vương và nhiều tâm sở cùng sanh khởi) chặt chẽ trên 
đối tượng. Chính vì lý do này mà chúng được xem như 
là gốc rễ của tâm. 


Để Sư lấy một ví dụ cho dễ hiểu. Ngay khi thấy 
một đối tượng (người hay đồ vật), tâm vương chỉ đơn 
thuần biết đối tượng đang có mặt mà thôi. Cùng sanh 
khởi với tâm vương này, có một số trạng thái tâm hay 
tâm sở (cefasikas) như là tâm sở xúc, thọ, tưởng... 
Nhẫn Thức (cakkhu-viññaäna) hay tâm thấy là sự kết 
hợp giữa tâm vương và các tâm sở đó. Do đó, khi quý 


25 Phạn ngữ P8li *obha” chỉ tâm sở tham bao gồm các trạng thái tâm như 
tham lam, ích kỷ, ái dục, dính mắc, tình yêu lãng mạn ... "*2osa” chỉ tâm sở 
sân bao gồm các trạng thái tâm như giận, ghét, không thích, nóng nảy theo 
nghĩa năng động và lo lắng, lo âu, thất vọng, chán nản theo nghĩa thụ động. 
"AMoha” chỉ tâm sở si bao gồm các trạng thái tâm như vô minh, sĩ mê, ảo 
tưởng, lẫn lộn, phóng tâm... 

"Alobha” (vô tham) chỉ tâm sở vô tham bao gồm các trạng thái tâm như 
không dính mắc, vị tha, rộng lượng, trĩ túc... 

"Adosa” (vô sân) chỉ tâm sở vô sân bao gồm các trạng thái tâm như không 
ghét bỏ, tử tế, tình thương vô điều kiện. 

"Amoha” (vô si) chỉ tâm sở vô sĩ bao gồm các trạng thái tâm như trí tuệ, hiểu 
biết, trí thức, tuệ giác, giác ngộ... 
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vị thấy một vật gì tức là có tâm thấy hay nhăn thức 
sanh khởi. Tâm thấy hay nhãn thức là một loại tâm 
kết quả (Vipäka-citta) của nghiệp quá khứ nên không 
có các gốc rễ nói trên đi kèm. Do đó, các gốc rễ không 
có tương quan với nhãn thức và các tâm SỞ đồng sanh 
khởi với nhãn thức theo điều kiện gốc rễ. Tương tự, 
đối với các tâm quả như tâm nghe hay nhĩ thức (sofa- 
vififiãina), tâm ngửi hay tỉ thức (ghanä-viññãna), tầm 
nếm hay thiệt thức (JIvhã-vifiäna), tâm đụng hay thân 
thức (kãya-viññiãna), các gốc rề cũng không có tương 
quan với chúng theo điều kiện gốc rễ. Thật vậy, năm 
loại tâm kết quả này thuộc về các vô bản tâm (ahetuka- 
ciffas) hay tâm không có gốc rễ như đã được đề cập 
trong phần ngũ uẩn ở trên. 


Các tâm kết quả như tâm thấy, tâm nghe, tâm ngửi, 
tâm nếm, tâm đụng tự nó không thiện cũng không 
bất thiện vì không liên kết với các tâm sở tham, sân, 
si, vô tham, vô sân, vô sỉ. Tuy nhiên, sau khi đơn 
thuần ghi nhận sự có mặt đối tượng rồi, nếu quý Vị ưa 
thích hay dính mắc vào đối tượng, tâm của quý vị ngay 
bấy giờ có trạng thái tâm tham (lobha) hiện diện bám 
lấy đối tượng như rễ cây ăn sâu vào lòng đất khiến 
cho nó và các tâm sở khác (cefasikas) cùng sanh khởi 
không muốn rời bỏ đối tượng. Do đó, khi tâm vương 
(cifta) có trạng thái tâm tham (cefasika) đi kèm, nó trở 
thành tâm tham. Tâm sở tham là trạng thái tâm bất 
thiện (akusala cetasika) nên tâm tham là tâm bất thiện 
(akusala citta). Như vậy, tham là điều kiện gốc rễ và 
tâm vương cùng những tâm sở khác đồng sanh khởi 
chịu điều kiện của tham. Trong trường hợp này, tâm sở 
tham (cefasika) tương quan với tâm vương (citta) vả 
những tâm sở khác (cefasikas) theo điều kiện gốc rễ 
(hetu paccay0). 
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Chính vì vậy mà Đức Phật dạy là khi thấy chỉ có 
thấy thôi. Chúng ta phải chánh niệm ghi nhận ngay khi 
tâm thấy đối tượng để các tâm sở tham, sân, si không 
có cơ hội sanh khởi biến tâm thành bất thiện. 


Khi hành thiên, thiện tâm (kusala ciffa) sanh khởi 
trong tâm hành giả. Tâm này có thể có hai hay cả ba 
gốc rê vô tham, vô sân, vô si đi kèm. Nếu quý vị lấy vô 
tham làm điều kiện gốc rễ, tâm vương và các tâm sở 
khác cùng sanh khởi với trạng thái tâm vô tham chịu 
điều kiện của vô tham. Trong trường hợp này, vô tham 
tương quan với tâm vương và các tâm sở khác đồng 
sanh khởi với nó theo điều kiện gốc rễ (hefu paccayo). 
Tương tự như Vậy, nếu lấy vô sân làm điều kiện gốc 
rễ, tâm vương và các tâm sở khác cùng sanh khởi với 
trạng thái tâm vô sân chịu điều kiện của vô sân. Trong 
trường hợp này, vô sân tương quan với tâm vương và 
các tâm Sở khác đồng sanh khởi với nó theo điều kiện 
gốc rễ. Nếu lấy vô sỉ làm điều kiện gốc rễ, tâm vương 
và các tâm sở khác cùng sanh khởi với trạng thái tâm 
VÔ si chịu điều kiện của vô si. Trong trường hợp này, 
vô sỉ tương quan với tâm vương và các tâm sở khác 
đồng sanh khởi với nó cũng theo điều kiện gốc rễ. 


2. Điều Kiện Đối Tượng 
(Ärammana-paccayo - Sở Duyên Duyên) 


Điều kiện thứ hai là Điều Kiện Đối Tượng (Ärammana- 
paccayo). Khi mắt thấy một vật gì, ngay lúc đó có 
sự hiện diện của mắt (phần nhạy cảm của mắt), đối 
tượng thấy được và tâm thấy hay nhãn thức (cakkhu- 
viñfñãna). Cùng sanh khởi với nhãn thức là các tâm sở 
hay các trạng thái tâm (cefasikas) của tâm này. Điều 
này có nghĩa là đối tượng thấy được là điều kiện đối 
tượng cho tâm thấy hay nhãn thức sanh khởi. Do đó, 
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đối tượng thấy được và tâm thấy tương quan với nhau 
theo điều kiện đối tượng (ãrammana-paccaya). 


Tương tự như vậy, khi tai nghe một âm thanh, tâm 
nghe hay nhĩ thức (sofa-viñfiãna) sanh khởi. Âm thanh 
tương quan với tâm nghe và những tâm sở hay trạng 
thái tâm (cefasikas) của nó cũng theo điều kiện đối 
tượng (ärammana paccayo). Khi mũi ngửi một mùi, 
tâm ngửi hay tỉ thức (ghãna-viñfiana) sanh khởi. Mùi 
tương quan với tâm ngửi và những tâm sở hay trạng 
thái tâm (cefasikas) của nó cũng theo điều kiện đối 
tượng (ãrammana paccayo). Khi lưỡi nếm một vị, tâm 
nếm hay thiệt thức (ivhä-viññäna) sanh khởi. Vị tương 
quan với tâm nếm và những tâm sở hay trạng thái 
tâm của nó cũng theo điều kiện đối tượng (ãrammana- 
paccayo). Khi thân đụng một vật, tâm đụng hay thân 
thức (kãya-viñfiãna) sanh khởi. Vật đụng tương quan 
với tâm đụng và những tâm sở hay trạng thái tâm 
của nó cũng theo điêu kiện đối tượng (ärammana 
pDaCcayO). Khi nghỉ đến một điều gì, có đối tượng của 
tâm và tâm nghĩ hay ý thức (mano-viifñiana) sanh khởi. 
Đối tượng tâm tương quan với tâm nghĩ cùng những 
tâm sở hay trạng thái tâm của nó cũng theo điều kiện 
đối tượng (ãrammana-paccayo). 

Tất cả các hiện tượng vật chất hay tinh thân trên 
thế giới đều có thể làm đối tượng theo điều kiện đối 
tượng. Khi quý vị nhận biết một sự vật, điều này có 
nghĩa là tâm quý vị đang "nắm lấy” sự vật đó như một 
đối tượng. Và đối tượng có thể là vật chất hay tinh 
thần bao gồm cả tâm. Cho nên, điều kiện đối tượng 
có mặt khắp mọi nơi. 


3. Điều Kiện Ưu Thế 
(Adhipati-paccayo - Tăng Thượng Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ ba là Điều Kiện Ưu Thế 
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(Adhipafi-paccayo). „ Iuật ngữ adhipati có nghĩa đen 
là ãnh chúa”. Vì mỗi nơi mỗi lúc chỉ có một lãnh chúa 
mà thôi, nên ở đây adhipafi mang ý nghĩa là ưu thế 
hay nổi bật nhất. Có hai điều kiện ưu thế là ưu thế đối 
tượng và ưu thế đồng sanh khởi: 

a. Ưu Thế Đổi Tượng (Äramanadhipatj: Có 
những đối tượng rất đặc biệt được nhiều người ưa 
thích, ham muốn đến độ chúng trở nên nổi bật, chiếm 
ưu thế trong tâm của họ. Chẳng hạn, đối với chúng ta 
là những phật tử, hình ảnh Đức Phật là một biểu tượng 
cho sự toàn thiện có sức thu hút mạnh mẽ. Khi ngắm 
hình tượng kim thân của Phật, tâm của chúng ta nắm 
giữ đối tượng này một cách kính cẩn đầy thành tín. 
Vì thế, đối tượng trở thành nổi bật hay chiếm ưu thế 
trong tâm của chúng ta ngay lúc đó. 

Ngoài ra, đôi khi quá ham muốn hay dính mắc vào 
người hay vật gì, người ta rất muốn chiếm hữu cho 
được đối tượng. Tâm tư cứ suy nghĩ, mơ tưởng, vấn 
vương hoài đối tượng nên đối tượng trở thành nổi bật 
trong tâm của họ. 


Đối tượng có đặc điểm như vậy được gọi là đối 
tượng có tính cách ưu thế. Những đối tượng có tính 
cách ưu thế tương quan với tâm theo Điều Kiện Ưu Thế 
Đối Tượng (Äramanaädhipati Paccayo). 

b. Ưu Thế Đồng Sanh Khởi (Saha/ãäfädhipatij: 
Có một ưu thế khác là ưu thế đối với những hiện tượng 
đồng sanh khởi tức là những hiện tượng xảy ra cùng 
lúc hay cùng hiện hữu. 


Có bốn yếu tố nổi bật được gọi là Tứ Như Ý Túc 
(Adhipafi) hay bốn sự thành đạt như đã được đề cập 
trong phần 37 yếu tố giác ngộ ở trên. Đó là ước 
muốn (chandqa), tinh tấn (viriya), tâm (ciffa), và trí tuệ 
(vimamsa). Bốn yếu tố này được gọi là điều kiện ưu 
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thế đồng sanh khởi vì một trong bốn yếu tố có thể nắm 
vai trò ưu thế đối với những yếu tố khác. 

Chẳng hạn, khi quý vị có ước muốn mạnh mẽ đi 
hành thiền (chanda), nó trở thành nổi bật hay chiếm 
ưu thế đối với những yếu tố đồng sanh khởi với nó. 
Điều này có nghĩa là ước muốn hành thiền là điều kiện 
ưu thế và những trạng thái tâm khác sanh khởi cùng 
lúc nhận chịu điều kiện của ước muốn này. Do đó, 
sự liên hệ giữa ước muốn hành thiền với các trạng 
thái tâm đồng sanh khởi với nó là tương quan theo 
Điều Kiện Ưu Thế Đồng Sanh Khởi (Saha/afadhipaii 
Paccayo). Ước muốn đi hành thiền là thiện lành chứ 
không phải là sự dính mắc. 


Tương tự như vậy, tinh tấn, tâm, và trí tuệ có thể 
trở thành điều kiện ưu thế. TUY I nhiên, mỗi lúc chỉ có 
một điều kiện ưu thế mà thôi giống như mỗi thời mỗi 
nơi chỉ có một 'lãnh chúa” hoặc một "tổng thống”. 


Tóm lại, có hai điều kiện ưu thế: điều kiện ưu thế 
đối tượng và điều kiện ưu thế đồng sanh khởi. Điều 
kiện ưu thế đối tượng có mặt khi một đối tượng chiếm 
ưu thế gây ảnh hưởng mạnh mẽ trên tâm. Điều kiện 
ưu thế đồng sanh khởi xảy ra khi một yếu tố chế ngự 
các trạng thái tâm khác đồng sanh khởi với nó. 

4. Điêu Kiện Không Gián Đoạn 

(Anantara-paccayo — Vô Gián Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ tư là Điều Kiện Không 
Gián Đoạn (Ananfara-paccayo). Danh từ tiếng Anh 
dùng để dịch thuật ngữ ananíara là proximity (kế cận). 
Sự phiên dịch này không được chính xác mặc dù tiện 
lợi. Ananfara không có nghĩa là kế cận nhưng là không 
có kế hở hay không gián đoạn tức là không có bất cứ 
gì chen vào hết thảy. 
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Chẳng hạn, trong kiếp sống, các chập tâm tiếp nỗi 
nhau một cách không gián đoạn. Như quý vị biết, mỗi 
một khoảnh khắc, chỉ có một tâm (cifa) mà thôi. Chập 
tâm này sanh khởi, kéo dài một cách ngắn ngủi rồi hoại 
diệt ngay tức khắc. Ngay liền sau khi chập tâm mất 
đi, một chập tâm khác sanh khởi, kéo dài ngắn ngủi và 
hoại diệt nhanh chóng trong khoảnh khắc kế tiếp. Và 
các chập tâm nối tiếp nhau một cách liên tục như vậy 
mà không có một khoảng hở nào giữa chúng cả. Điều 
này xảy ra không chỉ trong hiện kiếp mà là suốt không 
biết bao nhiêu kiếp sống trong vòng sinh tử luân hồi 
(sarhsãra). Chỉ trong trường hợp bậc thánh A La Hán, 
sự sanh diệt và kế tục không gián đoạn này của tâm 
mới chấm dứt khi vị này nhập diệt mà thôi.? 


Sự biến đi của một chập tâm được gọi là Điều Kiện 
Không Gián Đoạn (Ananfara-paccayo — Vô Gián Duyên) 
cho chập tâm kế tiếp sanh khởi. Điều này ( có nghĩa là 
chập tâm thứ nhất phải mất đi để có chỗ cho chập 
tâm thứ hai sanh khởi. Nếu chập tâm thứ nhất không 
biến đi, chập tâm thứ hai sẽ không có cơ hội sanh khởi 
tương tự như để cho một người có thể ngồi vào ghế 
đang có người ngồi thì người đang ngồi phải đứng dậy 
nhường chỗ cho người kia. Sự đứng lên và nhường 
chỗ chính là Điều Kiện Không Gián Đoạn (Anantara- 
paccaya) ở đầy. 


Điều Kiện Không Gián Đoạn chỉ có đối với những 
chập tâm kế tiếp nhau mà thôi. Trong lộ trình tâm 
(ciffa-vifhi) mà chúng ta học, có 17 chập tâm xảy ra 


26 Một khoảnh khắc được chia ra làm ba khoảnh khắc nhỏ. Ba khoảnh khắc 
nhỏ tương ưng VỚI ba giai đoạn sanh khởi ï (sanh), suy đồi (hoại), và chấm 
dứt (diệt) của mỗi chập tâm xây. ra trong mỗi khoảnh khắc. 

27 Một vị đắc Đạo Quả A La Hán giải thoát khỏi mọi phiền. não nên sẽ không còn 
tái sinh sau khi nhập diệt. Kiếp sống hiện tại là kiếp cuối cùng. Khi vị này còn 
sống, sự giải thoát là Hữu Dư Niết Bàn (sa-upädisesa-nibbäna).Sau khi nhập 
diệt với thân tâm hoàn toàn tịch diệt, hết sinh tử tuân hồi, sự giải thoát là Vô 
Dư Niết Bàn (anupädisesa-nibbäna). 
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liên tục với nhau chứ không phải xảy ra đồng thời như 
thường bị hiểu lầm. Có thể nói, trong 17 chập tâm của 
lộ trình tâm, chập tâm số 1 phải biến đi thì chập tâm 
thứ 2 mới sanh khởi và chập tâm thứ 2 có biến đi thì 
chập tâm thứ 3 mới sanh khởi... Thật vậy, không thể 
nào có hai chập tâm sanh khởi cùng một khoảnh khắc 
vì mỗi lúc chỉ có một chập tâm mà thôi. Các chập tâm 
trong một lộ trình tâm xảy ra kế tiếp nhau không gián 
đoạn có cùng một đối tượng và liên hệ với nhau. 


Có một điều kiện tương quan tương tự như Điều 
Kiện Không Gián Đoạn mà chúng ta sẽ xét đến sau này. 
Đó là Điều Kiện Biến Mất. Hai điều kiện này tương tự 
nhau vì chỉ khi một tâm biến mất thì chập tâm kế tiếp 
mới sanh khởi được. 


5. Điều Kiện Tiếp Cận 
(Samananfara-paccayo — Đẳng Vô Gián Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ năm là Điều Kiện \ Tiếp 
Cận (Samanantara-paccayo). Điều kiện này giống y 
hệt Điêu Kiện Không Gián Đoạn. Trong cốt tủy, không 
có sự khác biệt nào giữa hai điêu kiện tương quan 
này. Thế thì tại sao lại có Điều Kiện Tiếp Cận ở đây? 
Chú Giải giải thích là tùy theo căn cơ của người nghe 
mà Đức Phật dạy. Dựa vào kinh nghiệm quá khứ, 
một số quen thuộc với danh từ Điều Kiện Không Gián 
Đoạn (Anantara-paccayo) trong khi một số khác quen 
thuộc với danh từ Điều Kiện Tiếp Cận (Samanantara- 
paccayo). Để khế hợp với căn cơ của môi người, Đức 
Phật dùng nhiều từ khác nhau nhưng đông nghĩa khi 
dạy cùng một điều. Đó là lý do tại sao có sự trùng hợp 
trong 24 điều kiện tương quan. 
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6. Điều Kiện Đồng Sanh Khởi 
(Sahajata-paccayo — Cầu Sanh Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ sáu là Điều Kiện Đồng 
Sanh Khởi (Sahajafta-paccayo). Trong thuật ngữ 
sahajãta, saha có nghĩa là cùng nhau và /aía là sanh 
khởi hay hiện hữu. Do đó, saha/afa có nghĩa là đồng 
sanh khởi hay cùng hiện hữu với nhau. Để Điều Kiện 
Đồng Sanh Khởi (Sahajata Paccaya) xảy ra, các hiện 
tượng phải đồng sanh khởi, cùng hiện hữu với nhau và 
một trong những hiện tượng này làm điều kiện trong 
khi các hiện tượng còn lại chịu điều kiện của nó. 

Để Sư lấy một ví dụ về tâm vương (ciffa) và tâm sở 
(cetasikas) cho quý vị hiểu rõ hơn. Khi một tâm vương 
sanh khởi, có nhiều trạng thái tâm hay tâm sở đồng 
sanh khởi và cùng hiện hữu với nó. Nếu tâm vương 
là Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajãfa-paccayo), các 
tâm sở sẽ chịu điều kiện của tâm vương. Nếu một tâm 
sở là Điều Kiện Đồng Sanh Khởi, tâm vương và các tâm 
sở còn lại chịu điều kiện của nó. 

VÌ cán bản của điều kiện này là các hiện tượng 
phải đồng sanh khởi và cùng hiện hữu với nhau nên 
Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajäta-paccayo) có thể 
có giữa danh (tâm?) và danh (tâm), danh (tâm) và sắc 
(thân), sắc (thân) và sắc (thân). Trong ví dụ vừa kể 
trên, Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajäta-Paccayo) 
xảy ra giữa danh và danh. Danh và một số sắc pháp 
cũng đồng sanh khởi và cùng hiện hữu nên cũng liên 
hệ với nhau theo điều kiện này. Một số hạt tử vật chất 
cũng đồng sanh khởi và có mặt với nhau nên cũng liên 
hệ theo điều kiện tương quan đồng sanh khởi. 


28. Tâm bao gồm tâm vương (cifa) và tâm sở (cetasika). 
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7. Điều Kiện Hỗ Tươn 
(Aññamañfiña-paccayo - Hỗ Tương Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ bảy là Điều Kiện Hỗ 
Tương (Añfñamafiña-paccayo). Đối với các hiện tượng 
sanh khởi cùng nhau, thông thường một hiện tượng 
luôn luôn làm điều kiện và các hiện tượng còn lại chịu 
điều kiện của hiện tượng này. Tuy nhiên, có những 
trường hợp các hiện tượng đồng sanh khởi điều kiện 
hỗ tương với nhau tức là chúng làm điều kiện lẫn nhau 
và cho nhau. Khi trường hợp này xảy ra, sự tương 
quan được gọi là Điều Kiện Hỗ Tương (Añfñamañña 
Paccayo). 


Các hiện tượng có thể đồng sanh khởi và cùng hiện 
hữu nhưng không nhất thiết làm điêu kiện cho nhau. 
Để cho Điều Kiện Hỗ Tương xảy ra, các hiện tượng 
cùng sanh khởi và hiện hữu với nhau phải làm điều 
kiện cho nhau một cách hỗ tương. Do đó, Điều Kiện 
Hỗ Tương giới hạn hơn Điều Kiện Đồng Sanh Khởi. 


Sư hy vọng quý vị còn nhớ 28 tính chất vật chất 
của sắc pháp (rũpa). 28 tính chất vật chất này gồm 
nhóm bốn yếu tố cơ bản là Tứ Đại và nhóm 24 tính 
chất vật chất phụ thuộc vào Tứ Đại. Hai nhóm tính 
chất vật chất này đồng sanh khởi và có mặt với nhau 
theo Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajäta-Paccayo) 
trong đó tính chất vật chất thuộc Tứ Đại là yếu tố điều 
kiện và 24 tính chất vật chất phụ thuộc là yếu tố chịu 
điều kiện. Không có liên hệ hỗ . tương giữa hai nhóm 
này nên không có Điều Kiện Hỗ Tương (Aññamañña 
Paccayo) giữa chúng. 


Tuy nhiên, trong nhóm Tứ đại, mỗi đại có thể là yếu 
tố điều kiện và các đại còn lại là yếu tố chịu điều kiện 
một cách hỗ tương. Do đó, các đại trong Tứ Đại có thể 
liên hệ với nhau theo Điều Kiện Hỗ Tương (Aññamañina 
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Paccayo). 


Đây là điều khác biệt giữa hai Điều Kiện Đồng 
Sanh Khởi (Sahajãta Paccayo) và Điều Kiện Hỗ Tương 
(Añfiamañña Paccayo). 


Điều Kiện Hỗ Tương (Aññamafifia-paccayo) chỉ có 
thể xảy ra rong tương quan giữa danh và danh hoặc 
giữa sắc và sắc mà thôi. 


8. Điều Kiện Hỗ Trợ hay Tùy Thuộc 
(Nissaya-paccayo - Y Chỉ Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ tám là Điều Kiện Hỗ Trợ 
hay Tùy Thuộc (Nissaya-paccayo). Nissaya Có nghĩa 
là một cái gì mà ta có thể tùy thuộc, nương tựa vào. 
Khi quý vị ngồi trên ghế, cái ghế là nơi nương tựa của 
quý vị. Khi quý vị dựa vào tường, bức tường là nơi 
nương tựa của quý vị. Như vậy, cái ghế hay bức tường 
là níssaya hay nơi nương tựa cho quý vị. Và NMissaya- 
paccayo chính là Điều Kiện Hỗ Trợ hay Điều Kiện Tùy 
Thuộc. 


Có hai loại điều kiện hỗ trợ: hỗ trợ đồng sanh khởi 
(sahajäfa-nissaya) cho các hiện tượng xảy ra đông thời 
và hỗ trợ tiền sanh khởi (purejãta-nissaya) cho các hiện 
tượng khác thời điểm. 


a. Điều Kiện Hỗ Trợ Đồng Sanh Khởi (sahajäta- 
nissaya "paccayo): Điều kiện này xảy ra khi các ;hiện 
tượng hỗ trợ và các hiện tượng nhận chịu sự hỗ trợ 
đồng sanh khởi và cùng hiện hữu với nhau. Chẳng 
hạn như tâm vương (ciffa) và các tâm sở (cefasikas) 
đồng sanh khởi và đồng hiện hữu nhưng các tâm sở 
tùy thuộc vào tâm vương mà có mặt. Như vậy, tâm 
vương là Điều Kiện Hỗ Trợ Đồng Sanh Khởi (saha/ãta- 
níssaya-paccaya) của các tâm sở. 
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b. Điều Kiện Hỗ Trợ Tiên Sanh Khởi (Purejäta- 
nissaya-pacoayo): Điều kiện này xảy ra khi các hiện 
tượng hỗ trợ có mặt trước hiện tượng nhận chịu sự hÖ 
trợ. Trong trường hợp thấy một đối tượng, có các yếu 
tố sau đây: đối tượng thấy được, tâm thấy hay nhắn 
thức (cakkhu-viññãna), và mắt hay đúng hơn là phần 
nhạy cảm của mắt. Nhãn thức tùy thuộc vào đối tượng 
thấy vì nếu không có đối tượng, nhãn thức không thể 
sanh khởi. Do đó, đối tượng thấy đã có mặt trước là 
điều kiện hỗ trợ cho nhãn thức sanh khởi. Ngoài ra, 
nhãn thức cũng còn tùy thuộc vào mắt vì nếu không 
có mắt tốt, nhấn thức không thể sanh khởi. Vì vậy, 
mắt hay chính xác hơn phần nhạy cảm của mắt đã có 
mặt trước là điều kiện hỗ trợ cho tâm thấy hay nhãn 
thức sanh khởi. Do đó, vật thấy (sắc căn (rũpãyatana) 
hay sắc trần (rũparamana)) và phần nhạy cảm của 
mắt (cakkhu-pasäda) hay nhãn căn (cakkhäayatana) là 
Điều Kiện Hỗ Trợ Tiền Sanh Khởi (Purejãta-nissaya- 
paccayo) cho tâm thấy hay nhãn thức sanh khởi. 


9. Điêu Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ 
(Upanissaya-paccayo — Thần Y Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ chín là Điều Kiện Hỗ 
Trợ Mạnh Mễ (Upanissaya-paccayo). Upa có nghĩa là 
mạnh mẽ nên upanissaya là sự hỗ trợ mạnh mẽ. Sự 
hỗ trợ mạnh mẽ (upanissaya) có thể tìm thấy trong 
các Điều Kiện Không Gián Đoạn (Anantara-paccaya) 
và Điều Kiện Đối Tượng (Aramanna-paccaya). 

Khi tâm bắt một đối tượng mãnh liệt, Điều Kiện Hỗ 
Trợ Mạnh Mẽ được xem như có nơi đối tượng. Cho nên, 
giữa đối tượng và tâm nắm bắt đối tượng này có tương 
quan theo Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mễ (Upanissaya- 
paccaya). Trong trường hợp đặc biệt này, Điêu Kiện 
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Hỗ Trợ Mạnh Mẽ có trong Điều Kiện Đối Tượng. 


Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ cũng được tìm thấy 
trong Điều Kiện Không Gián Đoạn. Chẳng hạn như sự 
biến mất của một tâm là điều kiện hỗ trợ mạnh mẽ cho 
một tâm khác sanh khởi. Chính vì lý do đó mà Điều 
Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ được xem có mặt trong Điều 
Kiện Không Gián Đoạn. 


Ngoài ra, có một trường hợp nữa mà phạm vỉ áp 
dụng của Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ rất là rộng lớn. 
Theo đó, tất cả những gì trên thế giới bao gồm tâm 
vương, tâm sở và sắc pháp cũng đều được xem là Điều 
Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ cả. Thật ra, Điều Kiện Hỗ Trợ 
Mạnh Mẽ trong trường hợp này, một cách chính xác, 
chỉ được xem là điều kiện ảnh hưởng mà thôi. Ảnh 
hưởng ở đây có nghĩa là sự nằm lấy đối tượng, suy 
nghĩ về đối tượng. 


Ví dụ, quý vị làm một điều sai lầm trong quá khứ và 
bầy giờ suy nghĩ về điều bất thiện này quý vị muốn làm 
một điều thiện lành để đền bù lại. Trong trường hợp 
này, điều thiện lành bây giờ chịu ảnh hưởng của điều 
bất thiện đã ì qua. Cho nên, điều bất thiện quá khứ là 
Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ cho điều thiện lành hiện tại 
sanh khởi. 

Hoặc một đôi khi quý vị cúng dường đến một người 
mà quý vị tin có đức hạnh nhưng về sau biết ra chỉ là 
một người tệ hại nên quý vị thất vọng. Cúng dường là 
hành động thiện nhưng thất vọng là điều bất thiện. Ở 
đây, điêu bất thiện trong tâm bị ảnh hưởng bởi hành 
động cúng dường thiện lành của quý vị trong quá khứ. 
Nói một cách khác, hành động thiện lành quá khứ là 
Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ cho điều bất thiện xảy ra. 


Bạn bè, thực phẩm, khí hậu...đều có thể là Điều 
Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ cho hành động của quý vị theo 
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ý nghĩa ảnh hưởng được đề cập ở trên. Có lúc quý vị 
làm điều thiện hay bất thiện vì chịu ảnh hưởng của bạn 
bè, đôi khi chịu điều kiện bởi thực phẩm hay cách ăn 
uống. Có khi thời tiết nóng nực làm quý vị bực dọc và 
sự bực bội là trạng thái tâm bất thiện. Nếu thời tiết tốt 
đẹp, quý vị ưa thích và sự ưa thích cũng là trạng thái 
tâm bất thiện. Nếu quý vị chấp nhận thời tiết đang xảy 
ra mà không thích cũng không bực dọc, quý vị có thể 
có trạng thái tâm thiện. 


Tóm lại, Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ trong ý nghĩa 
ảnh hưởng như vậy hiện diện khắp nơi. Chúng ảnh 
hưởng đến tâm ý của chúng ta khiến chúng ta tạo ra 
thiện nghiệp hay bất thiện nghiệp. Nếu không biết xếp 
loại một điều kiện nào, chúng ta có thể cho điều kiện 
đó là Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ vì không có bất cứ thứ 
gì trên thế gian này mà không có tương quan hiểu theo 
ý nghĩa ảnh hưởng rộng lớn như vậy cả. 


Có một loại Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ có phạm vi 
áp dụng còn rộng lớn hơn trường hợp ảnh hưởng vừa 
đề cập ở trên. Đó là Điêu Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ Theo 
Tạng Kinh (Suftanta Upanissaya). Theo đó, bất cứ thứ 
gì cũng có thể làm điều kiện cho thứ khác. 


24 điều kiện tương quan được giảng giải ở đây là 
dựa theo tạng luận Vi Diệu Pháp (Abhidhamma) cần cứ 
trên thực tại tối hậu. Do đó, Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ 
trong phần này là Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ Theo Vi 
Diệu Pháp (Abhidhamma Upanissaya). Trong trường 
hợp chúng ta không tìm được giải thích theo Điều Kiện 
Hỗ Trợ Mạnh Mẽ của Vi Diệu Pháp, chúng ta có thể cho 
điều kiện đó là Điêu Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ Theo Tạng 
Kinh. Đây là cách giải thích các Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh 
Mẽ một cách rộng rãi nhất. 
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10. Điêu Kiện Tiên Sanh Khởi 
(Purejãta-paccayo — Tiền Sanh Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ mười là Điều Kiện Tiền 
Sanh Khởi (Pure/ãta Paccayo). Sư đã giảng sơ về điều 
kiện này trong Điều Kiện Hỗ Trợ (Nissaya Paccayo) ở 
trên. Trong thuật ngữ pure/ãfa, pure có nghĩa là trước 
và jãafa có nghĩa là sanh khởi hay hiện hữu. Pưrejäfa 
ở đầy có nghĩa là những gì đã sanh khởi trước đó và 
đang còn hiện hữu. 

Theo Vi Diệu Pháp (Abhidhamma), vật chất hay 
sắc pháp (rữpa) hiện hữu 17 lần lâu hơn danh pháp 
hay tâm gồm tâm vương (ciffa) và tâm sở (cetasikas). 
Khi nói thấy một vật, chúng ta muốn nói là nhờ có 
nhãn căn hay phần nhạy cảm của mắt mà tâm thấy 
hay nhãn thức (cakkhu viññana) có thể thấy được đối 
tượng. Tuy nhiên, trước khi nhãn thức sanh khởi, đối 
tượng và nhãn căn đã có mặt và khi nhãn thức sanh 
khởi, vật thấy và nhãn căn vẫn còn đang hiện hữu. 
Do đó, sự liên hệ giữa vật thấy hoặc nhãn căn với 
nhãn thức là tương quan theo Điều Kiện Tiền Sanh 
Khởi (Purejäta-paccayo). 

Sư hy vọng quý vị đã để ý là khi Điều Kiện Tiền 
Sanh Khởi (Purejäta-paccaya) hiện diện, Điều Kiện Hỗ 
Trợ (Purejata-paccaya) cũng có mặt ở đây. Thật vậy, 
nhãn thức tùy thuộc vào đối tượng thấy được (sắc căn 
hay sắc trần) và phần nhạy cảm của mắt (nhãn căn) 
mới sanh khởi được. Cả hai đối tượng thấy và phần 
nhạy cảm của mắt làm điều kiện cho nhãn thức sanh 
khởi theo các Điều Kiện Hỗ Trợ (Nissaya-paccayo) và 
Điêu Kiện Tiền Sanh Khởi (Purejäta-paccayo). 


Sư nghĩ quý vị cũng để ý là để cho các yếu tố tương 
quan với nhau theo Điều Kiện Hỗ Trợ hay Điều Kiện 
Tiền Sanh Khởi, chúng phải cùng có mặt với nhau. 
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Nếu không, sẽ không thể có Điều Kiện Hỗ Trợ hay Điều 
Kiện Tiên Sanh Khởi được. Do đó, bất cứ khi nào có 
Điều Kiện Hỗ Trợ và Điều Kiện Tiền Sanh Khởi, Điều 
Kiện Có Mặt (Affhi Paccayo) cũng xảy ra. Sư sẽ giảng 
về Điều Kiện Có Mặt (điều kiện tương quan thứ 21) cho 
quý vị sau. 


11. Điều Kiện Hậu Sanh Khởi 
(Pacchãjãta-paccayo - Hậu Sanh Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ 11 là Điều Kiện Hậu 
Sanh Khởi (Pacchãjãfa-paccayo). Trong thuật ngữ 
Pacchäjäta, pacchã có nghĩa là sau và jãfa có nghĩa 
là sanh khởi hay hiện hữu. Pacchã/äta do đó có nghĩa 
là sanh khởi sau và Pacchãjata Paccayo là Điều Kiện 
Hậu Sanh Khởi. 

Điều kiện thứ 11 này ngược lại điều kiện thứ 10 tiên 
sanh khởi ở trên. Trong Điều Kiện Tiền Sanh Khởi, yếu 
tố điều kiện sanh khởi trước yếu tố chịu điều kiện trong 
khi đó ở Điều Kiện Hậu Sanh Khởi, yếu tố điều kiện 
sanh khởi sau yếu tố chịu điều kiện. Trong tương quan 
Điều Kiện Hậu Sanh Khởi, chỉ có tâm vương (citta) và 
tâm sở (cefasikas) là những yếu tố điều kiện và sắc 
(rũpa) là yếu tố chịu điều kiện. 


Sắc pháp đã sanh khởi và vẫn còn đang có mặt khi 
tâm vương và tâm sở sanh khởi làm điều kiện cho sắc 
pháp. Tâm (tâm vương và tâm sở) ảnh hưởng hay 
hỗ trợ cho sắc pháp tiếp tục hiện hữu mặc dầu sanh 
khởi sau. Trong trường hợp này, tâm và sắc liên hệ 
với nhau theo Điều Kiện Hậu Sanh Khởi (Pacchäjãta- 
paccayo). 

Chú Giải có đưa ra một ví dụ về loài chim kênh kênh 
để làm sáng tỏ điều kiện này. Theo đó, các chim con 
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khi chào đời không được cha mẹ đút mồi mặc đầu luôn 
kỳ vọng cha mẹ của chúng làm như vậy. Chú giải giải 
thích rằng chính tâm mong đợi cha mẹ đút môi (sanh 
khởi sau) đã hỗ trợ thân xác (sanh khởi trước) tôn tại 
cho đến khi các chim con có thể tự đi kiếm mồi cho 
chính mình. Đây chính là tương quan theo Điều Kiện 
Hậu Sanh Khởi (Pacchãjäta Paccayo) trong đó tâm 
mong đợi xảy ra sau làm điều kiện cho thân xác chim 
đã sanh khởi trước tồn tại. 


12. Điều Kiện Lặp Lại 
(Ãsevana-paccayo — Tập Hành Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ 12 là Điều Kiện Lặp Lại 
(Ãsevana-paccayo). Thuật ngữ Asevana có nghĩa là 
lắp đi lặp lại hoặc kinh nghiệm lần này rôi lần khác. 
Để một điều gì có thể được gọi là tái diễn nhiều lần, 
điêu đó phải y hệt như trước. Chỉ khi nào xảy ra giống 
y như trước mới được gọi là lặp đi lặp lại. Ví dụ, khi 
học thuộc lòng một điều gì, một công thức chẳng hạn, 
quý vị lặp lại công thức nhiều lần. Do đó, bất cứ hiện 
tượng hay pháp nào muốn trở thành Điều Kiện Lặp Lại 
(Ãsevana-paccayo), chính nó phải tái diễn nhiều lần. 


Quý vị có còn nhớ chập tâm nào lặp đi lặp lại nhiều 
lần không? Đó là chập tâm tốc hành /avana-ciffa). 
Loại tâm này sanh khởi rồi hoại diệt tối đa bảy lần liên 
tiếp trong một lộ trình tâm (cifa vĩffhi) kéo dài nhiều 
nhất là 17 chập tâm. Tốc hành tâm có thể là tâm thiện 
(kusala ciffa) hay tâm bất thiện (akusala ciffa). Khi 
những tâm này sanh khởi, chúng không chỉ xảy ra một 
lần nhưng tối đa là bảy lần. Trong khi đó, những loại 
tâm khác thường chỉ sanh khởi một lần rồi hoại diệt và 
tiếp theo là một loại tâm khác. 
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Khi bảy tâm tốc hành xảy ra trong lộ trình tâm gồm 
17 chập tâm, chập tâm tốc hành thứ nhất sanh rồi diệt, 
kế tiếp là chập tâm tốc hành thứ hai sanh rồi diệt... cho 
đến chập tâm tốc hành thứ bảy sanh rồi diệt. Chập 
tâm tốc hành trước biến mất để nhường chỗ cho chập 
tâm tốc hành kế tiếp. Nếu chập tâm tốc hành trước 
không biến đi, chập tâm tốc hành kế tiếp không thể 
sanh khởi. Các chập tâm tốc hành là tâm thiện hay 
tâm bất thiện nên có khả năng chuyển năng lực của 
chúng sang chập tâm kế tiếp. Vì lý do này mà các chập 
tâm tốc hành xảy ra kế tiếp này y hệt như nhau. 


Do đó, chập tâm tốc hành thứ nhất là điều kiện lặp 
lại cho chập tâm tốc hành thứ hai, chập tâm tốc hành 
thứ hai là điều kiện lặp lại cho chập tâm tốc hành thứ 
ba... chập tâm tốc hành thứ sáu là điều kiện lặp lại cho 
chập tâm tốc hành thứ bảy. Sau chập tâm tốc hành 
thứ bảy là một loại chập tâm khác nên không còn điều 
kiện lấp lại nữa. Như vậy, trong bảy chập tâm tốc 
hành, sáu chập tâm đầu là điều kiện lặp lại còn chập 
tâm tốc hành thứ bảy thì không phải. 


Nếu để ý, quý vị sẽ thấy trong Điều Kiện Lặp Lại 
(Ãsevana-paccayo) có Điều Kiện Không Gián Đoạn 
(Anantara-paccayo). Sư nhắc lại là Điều Kiện Không 
Gián Đoạn trong trường hợp này xảy ra khi chập tâm 
trước biến mất để nhường chỗ cho chập tâm kế tiếp 
một cách liên tục không có kẽ hở. Và vì chập tâm tốc 
hành xây ra kế tiếp giống hệt như chập tâm tốc hành 
trước nên có Điều Kiện Lặp Lại (Ãsevana-paccayo) Ở 
đây. 
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13. Điêu Kiện Nghiệp 
(Kamma-paccayo —- Nghiệp Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ 12 là Điều Kiện Nghiệp 
(Kamma-paccayo). Thông thường chúng ta hay nói 
đến nghiệp thiện (kusala kamma) hay nghiệp bất thiện 
(akusala kamma). Tuy nhiên, khi nói về nghiệp theo Vi 
Diệu Pháp (Abhidhamma), chúng ta phải thật rõ ràng 
và chính xác. Tất cả quý vị ở đây đều biết Nghiệp một 
cách tổng quát theo Vi Diệu Pháp là gì rồi. Đó là tâm 
sở chủ ý hay ý muốn (cetana, Tư). 


Có tất cả 52 tâm sở (cefasika) và một trong 52 này 
là tâm sở chủ ý hay ý muốn (cetana, TƯ), Tâm sở này 
cùng sanh khởi và có mặt (câu. hữu) cũng như cùng 
hoại diệt với tâm vương (ciffa) và các tâm sở khác của 
tâm vương. Đây là trạng: thái tâm thúc đẩy các trạng 
thái tâm khác thực hiện công năng của chúng. Tâm sở 
này là yếu tố điều kiện theo điều kiện nghiệp ở đây. 


Có hai loại nghiệp trong điều kiện nghiệp: 


a. Nghiệp Đồng Thời (Sahajata Kamma): Tâm 
Sở chủ ý (cefana, Tư) được gọi Nghiệp Đồng Thời 
(Sahajãäta Kamma) là vì nó cùng sanh khởi và cùng 
hoại diệt với mọi tâm vương (ciffa) và các tâm sở khác 
ngay sau khi sanh khởi. Trong trường hợp này, tâm sở 
chủ ý tương quan với tất cả 89 tâm vương và các tâm 
sở đồng sanh khởi với nó theo điều kiện nghiệp đồng 
thời. 


b.Nghiệp Không Đồng Thời (Nãnãkkhanika 
Kamma): Tùy theo tâm sở chủ ý hay ý muốn (cetana, 
Tư) có hay không để lại tiềm năng gây ra quả trong 
tương lai mà có thêm loại nghiệp thứ hai là Nghiệp 
Không Đồng Thời (Nãnäkkhanika Kamma). Trường hợp 
này chỉ xảy ra đối với 21 tâm thiện (kusala ciffa) và 12 
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tâm bất thiện (akusala ciffa) trong số 89 tâm mà thôi. 


Chẳng hạn, đối với những tâm kết quả hay dị thục 
(vipäka cifta) hoặc duy tác tâm (kriya ciffa), tâm sở chủ ý 
(cetana) sau khi hoại diệt không để lại tiềm năng cho ra 
quả vì những tâm này không phải là tâm thiện (kusafa 
citta) hay tâm bất thiện (akusala cifa). Trong trường 
hợp này chỉ có Nghiệp Đồng Thời (Sahajäfa Kamma) 
mà thôi. Loại nghiệp này không trổ quả trong tương lai. 


Với những tâm thiện hay tâm bất thiện, tâm sở chủ 
Ý _(cetana, Tư) cùng sanh khởi với nó sau khi hoại diệt 
sẽ để lại tiềm năng cho ra quả. Dù không biết tiêm 
năng này được lưu trữ ở đâu nhưng có mặt và khi điều 
kiện hội đủ, nó sẽ trổ quả. Tiềm năng gây quả này 
được gọi là tiềm nẵng của nghiệp. Trong trường hợp 
này, nghiệp (kamma) và quả của nghiệp (vipäka) thuộc 
hai thời điểm khác nhau cho nên được gọi là Nghiệp 
Không Đồng Thời (Nãnãkkhanika Kamma). Như vậy, 
với những tâm thiện hay bất thiện, có cả hai loại nghiệp 
là Nghiệp Đồng Thời (Sahajata Kamma) không trổ quả 
và Nghiệp Không Đồng Thời (Nãnäkkhanika Kamma) 
sẽ cho ra quả khi hội đủ điều kiện. 

Theo Điều Kiện Nghiệp (Kamma-paccayo), chỉ có 
Nghiệp Không Đồng Thời (Nãnãkkhanika Kamma) hay 
chủ ý(cetana) đi kèm với tâm thiện (kusala ciffa) hay 
tâm bất thiện (akusala ciffa) mới thật sự là nghiệp 
(kamma) theo ý nghĩa. cho ra quả trong tương lai. 
Chính trong ý nghĩa này mà Đức Phật một lần dạy 
rằng: "Chủ ý (cefana) chính là cái mà Như Lai gọi là 
nghiệp (kamma)”. Do đó, nghiệp thật sự là chủ ý hay 
ý muốn làm đi kèm với hành động thiện và bất thiện 
qua thân, khẩu, và ý. Khi có cơ hội thích nghi, nghiệp 
hay tiềm năng của nghiệp sẽ tạo quả trong tương lai. 


Tóm lại, trong Điều Kiện Nghiệp (Kamma Paccayo), 
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yếu tố điều kiện là chủ ý(cefana, Tư) và những yếu tố 
chịu điều kiện của chủ ý gồm tâm vương và những tâm 
sở khác có thể sanh khởi đồng thời hay thuộc về những 
thời điểm khác nhau. Trong 89 tâm, 33 tâm gồm 21 
thiện tâm và 12 bất thiện tâm có cả nghiệp đồng thời và 
nghiệp không đồng thời và 56 tâm còn lại chỉ có nghiệp 
đồng thời theo điều kiện nghiệp ở đây. 


14. Điêu Kiện Quả 
(Vipäka-paccayo — Dị Thục Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ 14 là Điều Kiện Quả 
(Vipäka-paccayo). Để có điều kiện này, trước hết phải 
có quả (vipäka). 


Như quý vị biết, Nghiệp (kamma) tức chủ ý hay ý 
muốn làm (cetana, Tu) khi gặp điều kiện thích hợp cho 
ra quả bao gồm tâm vương (cifa), tâm sở (cefasika), 
và sắc pháp (rũpa). Chẳng hạn tâm thấy hay nhãn 
thức (cakkhu-viñfñãna) cùng các tâm sở (cefasika) 
đồng sanh khởi với nó thuộc danh pháp (nãma) và 
phần nhạy cảm của mắt thuộc về sắc pháp (røpa) là kết 
quả của nghiệp trong quá khứ. Tuy nhiên, theo Điều 
Kiện Quả (Vipäka-paccayo) ở đây, vipäka có nghĩa là 
kết quả cùng bản chất với nhân sanh ra nó. Nhân là 
nghiệp (kamma) tức chủ ý (cetana, Tư) thuộc danh 
(nãma) nên quả ở đây cũng phải là danh (nãma) chứ 
không thể là sắc (rapa) được. Do đó, quả trong Điều 
Kiện Quả chỉ bao gồm tâm vương (cifa) và tâm sở 
(cetasikas) mà thôi. 

Trong điều kiện này, nếu một yếu tố làm điều kiện 
thì các yếu tố còn lại là yếu tố chịu điều kiện. Cả tâm 
kết quả và các tâm sở sanh khởi đồng thời với nó có 
thể là yếu tố điều kiện hay yếu tố chịu điều kiện. Do 
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đó, chúng là những yếu tố hỗ tương cho nhau trong 
Điều Kiện Quả ở đây. 


15. Điêu Kiện Dinh Dưỡng 
(Ahãra-paccayo — Thực Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ 15 là Điêu Kiện Dinh 
Dưỡng (Ãhãra-paccayo). Thông thường, ahãra có 
nghĩa là thực phẩm và chất dinh dưỡng cho cơ thể 
được tìm thấy nơi thực phẩm. Tuy nhiên, ãhãra có 
ý nghĩa rộng lớn hơn mà Sư đã từng giảng trước đây 
không biết quý vị có còn nhớ không. 

Chất dinh dưỡng (ahãra) được chia làm hai loại: sắc 
và danh. 


a. Dinh dưỡng về sắc: Đó là những sinh chất 
(kabalikãra-ahara) hay chất bổ dưỡng cho cơ thể được 
tìm thấy trong thực phẩm. Sinh chất này có thể tạo ra 
những tính chất vật chất khác cho cơ thể. Trong tương 
quan này, sinh chất (kabalikãra-ähara) là Điều Kiện 
Dinh Dưỡng (Ãhãra-paccayo) và những tính chất vật 
chất do sinh chất tạo ra chịu điều kiện của sinh chất. 


b. Dinh dưỡng về danh: Loại dinh dưỡng này 
gồm có tâm vương (ciffa) và hai tâm sở (cefasika) là 
xúc (phassa) và chủ ý hay ý muốn làm (cefana, Tư). VÌ 
tâm vương và tâm sở sanh khởi đồng thời với nhau nên 
luôn có Điều Kiện Dinh Dưỡng (Ähãra Paccayo) khi có 
tâm vương. Thêm vào đó, bất cứ tâm vương nào sanh 
khởi cũng đều có hai tâm sở xúc (phassa) và chủ ý hay 
ý muốn (cetana, Tư) đồng sanh khởi với nó. Do đó, có 
cả ba yếu tố có thể làm Điều Kiện dinh Dưỡng là tâm 
vương, xúc và ÿ muốn (Tư). Nếu một trong ba yếu tố 
này là Điều Kiện Dinh Dưỡng (Ãhãra Paccayo), hai yếu 
tố kia và những tâm sở khác cùng sanh khởi là yếu tố 
chịu điều kiện theo tương quan này. 
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Tóm lại, có bốn Điều Kiện Dinh Dưỡng (Ãhãra- 
paccaya) là sinh chất (kabalikãra-äahara), tâm vương 
(ciffa), tâm sở xúc (phassa), và tâm sở chủ ý hay ý 
muốn (cetana, Tư). 


16. Điều Kiện Căn 
(Indriya-paccayo — Cần Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ 16 là Điều Kiện Căn 
(Indriya-paccayo). Có tất cả 22 căn (indriya) gồm 14 
Cần Thuộc Danh (nãma-indriya) và 8 Căn Thuộc Sắc 
(rũpa-indriya). Hầu hết các căn này có thể làm Điều 
Kiện Căn (Indriya-paccayo) cho các hiện tượng hay 
yếu tố khác. 

a. Căn Thuộc Danh (nãma-indriya): Có 14 căn 
thuộc về danh hay tâm: tâm vương (ciffa, manindriya) 
(1), cảm thọ (vedana indriya)?° (5), ngũ căn (pañca- 
indriya): tín căn (saddhindriya), tấn căn (vĩriyindriya), 
niệm căn (safindriya), định cắn (samadhindriya), huệ 
cán (paññindriya) (5), và Đạo Quả Căn (magga-phala 
indriya)°° (3). 


Khi tâm vương và các tâm sở đồng sanh khởi, một số 
tâm căn làm Điều Kiện Căn (/ndriya-paccayo) có mặt. 
Chẳng hạn, khi bất thiện tâm (akusala cia) đầu tiên?! 


29_ Vedana gồm có năm căn (indriya): Lạc thọ về thân (sukhindriya), khổ thọ 
về thân (dukkhindriya), lạc thọ về tâm (somanassindriya), khổ thọ về tâm 
(domanassindriya), và xà thọ về tâm (upekkhindriya). 

30 Tám siêu thế tâm được chia làm ba căn theo điều kiện căn ở đây: căn đầu 
tiên là Đạo Tâm của tầng thánh đầu tiên (anafiiäta fiñatãmitindriya); căn thứ 
hai gồm Quả tâm của tầng thánh đầu tiên, Đạo Tâm và Quả Tâm của hai tâng 
thánh thứ hai và thứ ba, và Đạo Tâm của tầng thánh thứ tư (añfñindriya); và 
căn thứ ba là Quả Tâm của tầng thánh thứ tư (a/iñitãvindriya). 

31 Đó là tâm tham đầu tiên trong tám tâm tham. Tâm này câu hữu với hi, tương 
ưng với tà kiến, không cần nhắc bảo. Nó có 19 tâm sở (cefaska) cùng sanh 
khởi với nó: xúc (phassa), thọ (vedana), tưởng (sañña), tư (cetana), nhất tâm 
(ekaggata), mạng căn (jivitindriya), tác ý (manasikara), tầm (viakka), tứ (vicära), 
quyết định hay thẳng giải (adhimokkha), tấn (viiya), hỉ (pí), dục (chanda), s 
(moha), vô tàm (ahirika), vô quý (anotappa) , trạo cử (kukkucca), tham (lobha), 
tà kiến (dh/). 
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sanh khởi, có 19 tâm sở (cefasikas) cùng sanh khởi 
với tâm vương và Điều Kiện Căn (Indriya Paccayo) có 
mặt. Các điều kiện căn trong trường hợp bất thiện tắm 
này gồm tâm vương (manindriya), cảm thọ (vedan8)... 
Chúng có thể làm điều kiện cho nhau theo tương quan 
Điều Kiện Căn (Indriya-paccayo) ở đày. 

b. Căn Thuộc Sắc (rũpa-imdriya): Tám Căn 
Thuộc Sắc gồm: Ngũ Giác Căn (pañca pasãda indriya): 
phần nhạy cảm của mắt hay nhãn căn, phần nhạy cảm 
của tai hay nhĩ căn, phần nhạy cảm của mũi hay tỉ cắn, 
phần nhạy cảm của lưỡi hay thiệt cắn, phần nhạy cảm 
của thân hay thân căn (5), Phái Tính (bhãva) gồm nam 
hay nữ (2), và Mạng Căn (/wifindriya)” (1). 

Khi chúng ta thấy một đối tượng, nhãn căn là Điều 
Kiện Căn (Indriya-paccayo) vì nó làm điều kiện cho 
tâm thấy hay nhãn thức (cakkhu-viñfiãna) và các tâm 
sở (cetasikas) của nó đồng sanh khởi. Tương tự như 
vậy, trong trường hợp của tâm nghe hay nhĩ thức, tầm 
ngửi hay tỉ thức, tâm nếm hay thiệt thức, tâm đụng 
hay thân thức và các tâm sở đồng sanh khởi với chúng, 
các sắc căn như nhĩ căn, tỉ căn, thiệt căn và thân căn là 
Điều Kiện Căn (/ndriya-paccayo) theo tương quan này. 
Ngoài ra, mầm sống cho thân hay sắc mạng căn (rũpa- 
jwitindriya) cũng làm Điều Kiện Căn (Indriya-paccayo) 
cho các sắc pháp do nghiệp tạo ra. Hai căn thuộc sắc 
còn lại là phái tính (bhãva). 


17. Điều Kiện Thiền 
(Jhãna-paccayo — Thiên Duyên) 
Điều kiện tương quan thứ 17 là Điều Kiện Thiên 
(Jhãna-paccayo). Như quý vị đã biết, có nám trạng 


32_ divitindriya chỉ là một căn nhưng được dùng chung cho danh mạng căn (năma- 
jÿvitindriya) và sắc mạng căn (rũpa-jivitindriya). 
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thái tâm thiên hay năm thiên chi. Đó là các trạng thái 
tâm hướng đến đối tượng hay tâm (vifakka), giữ và chà 
sát tâm trên đối tượng hay tứ (vicãra), thoả thích hay hỉ 
(pffij, sung sướng hay lạc (sukha), và gom tụ tâm trên 
đề mục hay nhất điểm tâm (ekaggatä). Năm trạng thái 
tâm này không nhất thiết phải là các thiên chi liên hệ 
đến các thiền tâm nhưng có thể có mặt với bất cứ loại 
tâm nào ngoại trừ năm cặp tâm thuộc về giác quan 
(dvipañca-vifiñãna) như tâm thấy đối tượng thấy được 
ưa thích (kusala-vipäka cakkhu-viñfñiãna) và tâm thấy 
đối tượng thấy không được ưa thích (akusala-vipäka 
cakkhu-viññãna), tâm nghe âm thanh vừa ý (kusala- 
vipäka sota-vifñfñãna) và tâm nghe âm thanh không vừa 
ý (akusala-vipäka sota-vifiñãna), tâm ngửi mùi ưng ý 
(kusala-vipäka jhivã-vifñfiãna) và tâm ngửi mùi không 
ưng ý (akusala-vipäka jhiva-viñfiana), tâm nếm vị hợp 
khẩu (kusala-vipäka ghãna-vifñfñãna) và tâm nếm vị 
không hợp khẩu (akusala-vipäka ghãna-viñfiãna), tâm 
đụng đối tượng được ưa thích (kusala-vipäka käya- 
viññiãna) và tâm đụng đối tượng không được ưa thích 


” A0 mg 


(akusala-vipäka käya-vififiãna). 

Ví dụ, tâm bất thiện đầu tiên có 19 tâm sở cùng 
sanh khởi với nó kể cả năm trạng thái tâm tầm, tứ, hỉ, 
lạc, và nhất tâm. Một trong năm tâm sở này có thể 
làm Điều Kiện Thiền (Jhãna-paccaya) và tâm cùng các 
trạng thái tâm hay tâm sở còn lại chịu điều kiện của 
trạng thái tâm này. 


18. Điêu Kiện Đạo 
(Magga-paccaya — Đạo Duyên) 
Điều kiện tương quan thứ 18 là Điều Kiện Đạo 
(Magga-paccayo). Magga có ý nghĩa là Đạo hay con 
đường dân đến một nơi nào đó. Chẳng hạn, Bát Thánh 
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Đạo đưa đến Niết Bàn (Nibbana). 


Thông thường, khi đề cập đến Đạo, chúng ta hay 
nghĩ đến Bát Thánh Đạo gồm tám trạng thái tâm thiện 
lành như chánh kiến (samma diffhi), chánh tư duy 
(sammã-sankappa), chánh ngữ (sammä-väcã), chánh 
nghiệp (sammä-kammairia), chánh mạng (sammä- 
äjva), chánh tinh tấn (sammã-vãyãma), chánh niệm 
(sammä-safi, chánh định (sammã-samadhi). Tuy 
nhiên, Đạo cũng còn bao gồm các trạng thái tâm bất 
thiện như tà kiến (micchä-diffhi), tà tư duy (micchã- 
sañkappa), tà tinh tấn (micchã-vãyãma) và tà định 
(micchã-samadhi). Như vậy có tất cả 12 trạng thái 
tâm thuộc về Đạo gọi là Đạo Chi. Tám đạo chỉ đầu đưa 
đến Niết Bàn và bốn đạo chi sau đưa đến khổ cảnh. 


Nếu kể về tâm sở, chỉ có chín vì chánh tư duy và 
tà tư duy cùng một tâm sở tầm (viakka), chánh tinh 
tấn và tà tinh tấn cùng một tâm sở tấn (wriya), chánh 
định và tà định cùng một tâm sở nhất tầm (ekaggaíä). 
Chỉ có tâm sở tà kiến (micchã-difhi) là mới mẻ ngoài 
tám tâm sở tương ưng với tám chi của Bát Chánh đạo. 
Vì thế, tuy có 12 trạng thái tâm của Đạo nhưng chỉ có 
chín tâm sở thuộc Đạo mà thôi. Chín tâm sở này được 
gọi là đạo chỉ (magga) và khi xếp chung lại tạo thành 
Nhóm Đạo (magganga). Chín tâm sở của Nhóm Đạo 
chính là Điều Kiện Đạo (Magga Paccayo). 

Một lần nữa chúng ta lấy tâm bất thiện đầu tiên 
với 19 tâm sở đồng sanh khởi với nó làm thí dụ. Câu 
hỏi đặt ra là có Điều Kiện Đạo (Magga Paccayo) ở đầy 
không? Câu trả lời là có vì có sự hiện diện của các tâm 
sở tầm (vifakka), tấn (viriya), và nhất tâm (ekaggafä) 
trong 19 tâm sở sanh khởi cùng với tâm bất thiện này. 
Cho nên trong 19 tâm sở, chúng ta có Điều Kiện Đạo 
(Magga Paccayo). Nếu chúng ta lấy tâm sở tà kiến 


206 


(miccha-diffhi) làm Điều Kiện Đạo, tâm vương (ciffa) 
và các tâm sở khác đồng sanh khởi với tâm vương là 
những yếu tố chịu điều kiện bởi tâm sở tà kiến này. 
Nếu lấy tâm sở tinh tấn làm Điều Kiện Đạo (Magga- 
paccayo), tâm vương và các tâm sở khác là yếu tố chịu 
điều kiện của tâm sở tỉnh tấn. 


19. Điều Kiện Tương Ưng 
(Sampayuffa-paccaya - Tương Ưng Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ 19 là Điều Kiện Tương 
Ưng (Sampayufta-paccayo). Sampayufta là tương ưng 
theo ÿ nghĩa có cùng căn, cùng đối tượng, cùng sanh 
khởi và cùng hoại diệt với nhau. Bất cứ pháp nào 
hội đủ bốn điều kiện này đều gọi là các pháp tương 
ưng. Thật ra, chỉ có tâm vương (cifa) và các tâm sở 
(cefasika) cùng sanh khởi với nó mới hội đủ điều kiện 
tương ưng vì chúng đồng sanh, đồng diệt, có cùng căn 
và cùng đối tượng. 

Trở lại ví dụ bất thiện tâm đầu tiên với 19 tâm sở. 
Trong trường hợp này, khi một yếu tố (tâm vương hay 
bất cứ tâm sở nào trong 19 tâm sở) được chọn như 
là Điều Kiện Tương Ưng (Sampayuffa-paccayo), các 
yếu tố còn lại sẽ là yếu tố chịu điều kiện theo điều 
kiện tương ưng này. Do đó, bất cứ yếu tố nào trong 
các yếu tố này cũng có thể là Điều Kiện Tương Ưng 
(Sampayutta Paccayo) được cả. 


20. Điều Kiện Không Tương Ưng 
(Vippayuftfa-paccayo — Bất Tương Ưng Duyên) 
Điều kiện tương quan thứ 20 là Điều Kiện Không 
Tương Ưng (Vippayuffa-paccayo). Đây là điều kiện 
ngược lại với Điều Kiện Tương Ưng ở trên. Điều này 
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có nghĩa là nếu thiếu một trong bốn điều kiện đồng 
sanh, đồng diệt, có cùng căn và cùng đối tượng thì các 
hiện tượng sẽ không tương ưng với nhau. 


Chẳng hạn giữa tâm và thân hay danh và sắc, dù 
cho có sanh khởi đồng thời nhưng không hoại diệt 
cùng lúc vì thời gian hiện hữu của sắc pháp dài hơn 
thời gian hiện hữu của tâm 17 lần. Cho nên, tâm hoại 
diệt rất nhanh và hoại diệt trước sắc. Do đó, tâm và 
vật chất không có tương ưng với nhau mặc dù chúng 
đồng sanh khởi với nhau. Hay nói cách khác, tâm và 
vật chất tương quan với nhau theo Điều Kiện Không 
Tương Ưng (Vippayufta-paccayo). 

Còn giữa các hiện tượng thuộc sắc pháp với nhau 
thì sao? Chúng cũng không có đủ các điều kiện đồng 
sanh, đồng diệt, cùng căn và cùng đối tượng nên có thể 
có Điều Kiện Không Tương Ưng (Vippayuffa-paccayo) 
giữa các hiện tượng sắc với nhau. Tuy nhiên, kinh điển 
không nói một cách hiển nhiên như vậy về trường hợp 
này như Sư sẽ giải thích dưới đây. 

Có câu nói: "Bất cứ lúc nào có sự phủ định đều 
có sự nghi ngờ”. Để Sư giải thích câu nói này. Ví dụ, 
quý vị nhặt một hòn đá. Chính quý vị hay bất cứ ai 
nhìn thấy đều không cần nói "đây không phải là cục 
vàng” vì điều này quá rõ ràng. Cho nên, quý vị không 
cần phải nói lời phủ định như vậy vì không có sự nghỉ 
ngờ hòn đá là cục vàng ở đây. Nhưng nếu quý vị nhặt 
một miếng đồng có màu vàng, một người nào đó thấy 
có thể cho đó là vàng vì miếng đồng này trông giống 
vàng thật. Lúc đó quý vị nói lời phủ định là miếng 
đồng không phải là vàng. Do đó, bất cứ lúc nào có 
sự phủ định là có liên quan đến sự nghi ngờ. Nói một 
cách khác, chỉ khi nào có sự nghi ngờ thời mới cần đến 
sự phủ định. Giữa các hiện tượng vật chất với nhau, 
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không có sự nghi ngờ về sự tương ưng như vậy. Cho 
nên, chúng ta không cần nói là chúng không tương 
ưng với nhau. Tức là chúng ta không cần phải nói các 
hiện tượng vật chất tương quan với nhau theo Điều 
Kiện Không Tương Ưng (Vippayuffa-paccayo) vì điều 
này quá rõ ràng. 


Chỉ có giữa tâm và vật. chất mới có sự nghỉ ngờ 
như vậy. Tâm có thể tạo sắc vì tâm là một trong bốn 
nguyên nhân tạo ra vật chất. Bốn nguyên nhân này 
gồm nghiệp (kamma), tâm (cifía), nhiệt độ hay khí hậu 
(utu), và thực phẩm (ahära). Khi tâm tạo ra sắc, cả hai 
cùng có mặt. Vì cùng hiện hữu nên mới có sự nghi ngờ 
là chúng tương ưng với nhau. Nhưng vì chúng không 
có cả bốn điều kiện đồng sanh, đồng diệt, có cùng căn 
và cùng đối tượng nên có Điều Kiện Không Tương Ưng 
(Vippayufta-paccayo) giữa tâm và vật chất. Chỉ khi 
nào có sự nghi ngờ về một tương quan như vậy thời 
sự phủ định mới có ý nghĩa. Nếu không, không đáng 


để mà phủ định. 


Tóm lại, Điều Kiện Không Tương Ưng (Vippayutfa- 
Daccayo) chỉ xảy ra giữa tâm và sắc cũng như giữa sắc 
và sắc mà thôi. 


21. Điêu Kiện Có Mặt 
(Affhi-paccayo — Hữu Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ 21 là Điều Kiện Có Mặt 
(Atthi-paccayo). "Có mặt” có nghĩa là hiện hữu. Để có 
Điều Kiện Có Mặt (Afhi-paccayo), một cái gì đó phải 
hiện hữu và những gì chịu điều kiện của nó cũng phải 
đồng thời có mặt. Điều này có nghĩa là cả hai hiện 
tượng làm điều kiện và hiện tượng nhận chịu điều kiện 
phải cùng hiện hữu. 
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Điều kiện đồng hiện hữu đã được đề cập trong các 
Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajafa-paccayo), Điều 
Kiện Hỗ Trợ (Nissaya-paccayo), Điều Kiện Tiền Sanh 
Khởi (Purejãafa-paccayo)... Khi Điều Kiện Đồng Sanh 
Khởi (Sahajãta-paccayo) hiện diện, Điều Kiện Có Mặt 
(Affhi-paccayo) cũng có luôn. Chẳng hạn, tâm (citfa) 
và tâm sở (cetasika) đồng sanh khởi nên chúng cùng 
hiện hữu. Khi có Điêu Kiện Hỗ Trợ (Nissaya-paccayo) 
thời cũng có luôn Điều Kiện Có Mặt (Affhi.paccayo) vì 
các hiện tượng phải cùng hiện hữu mới có sự hỗ trợ. 
Đối với Điều Kiện Tiền Sanh Khởi (Purejafa-paccayo), 
các hiện tượng sanh khởi không đồng thời nhưng khi 
sự hỗ trợ xảy ra, chúng cùng hiện hữu nên Điều Kiện 
Có Mặt (Affhi-paccayo) cũng hiện diện. Ví dụ, tâm thấy 
hay nhãn thức (cakkhu-vifiifiäna) tùy thuộc vào mắt 
hay nhãn căn và đối tượng mới sanh khởi được. Khi 
nhãn thức sanh khởi thì nó, nhãn căn, và đối tượng 
cùng có mặt ngay lúc đó (mặc đầu nhãn cán và đối 
tượng sanh khởi trước nhãn thức) nên chúng cũng liên 
hệ với nhau theo Điều Kiện Có Mắt (Affhi-paccayo). Ở 
đây, nhãn căn và đối tượng là yếu tố làm điều kiện và 
nhãn thức là yếu tố nhận chịu điều kiện của chúng. 


22. Điều Kiện Vắng Mặt 
(Nafthi-paccaya —- Vô Hữu Duyên) 


Điều kiện tương quan thứ 22 là Điều Kiện Vẳng Mặt 
(Natthi-paccayo). Đây là điều kiện ngược lại với Điều 
Kiện Có Mặt (Affhi-paccayo) ở trên. Naffhi có nghĩa là 
vắng, mặt. Khi một hiện tượng sanh khởi rồi hoại diệt 
thì có Điêu Kiện Vẳng Mặt (Naffhi-paccayo). Điều kiện 
tương quan thứ 22 này liên hệ đến các hiện tượng tâm 
tức là một tâm phải không còn hiện diện để nhường 
chỗ cho tâm kế tiếp sanh khởi tương tự như trong Điều 
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Kiện Không Gián Đoạn (Ananftara-paccayo). 


23. Điêu Kiện Biến Mất 
(Vigata-paccaya — Ly Khứ Duyên) 

Điều kiện tương quan thứ 23 là Điều Kiện Biến Mất 
(Vigata-paccayo). Điều kiện này giống như Điều Kiện 
Vắng Mặt (Naffhi-paccayo) vừa đề cập. Thật ra, có 
một sự khác biệt rất vi tế giữa hai điều kiện này nhưng 
Sư sẽ không giải thích ở đây. Tạm thời cứ coi chúng - 
giống nhau. 

Như vậy, cả ba Điêu Kiện Không Gián Đoạn 
(Anantara-paccayo), Điều Kiện Vẳắng Mặt (Naffhi- 
paccayo), và Điều Kiện Biến Mất (Vigata-paccayo) 
tương tự như nhau. Bất cứ lúc nào có Điều Kiện Không 
Gián Đoạn (Ananfara-paccayo), cũng có luôn Điều 
Kiện Vẳng Mặt (Naffhi-paccayo) và Điều Kiện Biến Mất 
(Vigata-paccayo). 


24. Điêu Kiện Không Biến Mất 
(Avigata-paccayo — Vô Ly Khứ Duyên) 

Điêu kiện tương quan thứ 24 hay điều kiện tương 
quan cuối cùng là Điều Kiện Không Biến Mất (Avigafa- 
paccayo). Điều kiện này giống như điều kiện tương 
quan thứ 21 là Điều Kiện Có Mặt (Affhi-paccayo). 


Đến đầy chúng ta tạm xong Paffhãna (Duyên Hệ 
Duyên) hay Hai Mươi Bốn Điều Kiện Tương Quan trong 
Vi Diệu Pháp (Abhidhamma). Sư giảng sơ lược 24 điều 
kiện tương quan chứ không thể nào đi vào chi tiết một 
cách rốt ráo được. Tuy nhiên, nếu không hiểu rõ, quý 
vị cũng đừng quá bận tâm. Khi giảng về chuyên đề 
này, Sư chỉ muốn quý vị có một khái niệm tổng quát 
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về các điều kiện tương quan (paffhäna) mà thôi. Nếu 
muốn hiểu thấu đáo, quý vị phải học về Vi Diệu Pháp 
(Abhidhamma). 


Khái niệm tổng quát về các điều kiện tương quan 
mà quý vị cần nhớ là mọi pháp hay hiện tượng xảy ra 
đều tùy thuộc vào điều kiện. Không có nhân duyên 
hay điều kiện, các hiện tượng không thể sanh khởi 
được. Do đó, các pháp hay các hiện tượng liên hệ với 
nhau. Sự tương quan của các hiện tượng theo nhiều 
cách thế khác nhau và có tất cả 24 tương quan như đã 
được giải thích ở trên. Đó là những gì quý vị cần biết. 


Các Điều Kiện Tương Quan Trong Đời 
Sống Hàng Ngày 

Bây giờ chúng ta hãy lấy ví dụ đơn giản về sự thấy 
cành hoa để xem thử có bao nhiêu điều kiện tương 
quan trong trường hợp này. 


Trước hết, phải có cành hoa làm đối tượng thấy 
được. Khi quý vị thấy cành hoa, nhãn thức (cakkhu- 
vififiãna) hay tâm thấy cành hoa sanh khởi nơi quý 
vị. Cùng sanh khởi với tâm thấy có bảy tâm sở 
(cetasikas)?. Tâm thấy và bảy tâm sở tùy thuộc vào 
mắt hay phần nhạy cảm của mắt (nhãn căn) mới thấy 
được đối tượng. Do đó, ở đây ít nhất phải có bốn điều 
kiện thì sự thấy mới xảy ra: cành hoa (sắc căn hay sắc 
trần tức đối tượng), tâm thấy hay nhãn thức, các tâm 
sở cùng sanh khởi với nhãn thức, và phần nhạy cảm 
của mắt (nhãn căn). 

Chúng ta hãy đi qua từng điều kiện tương quan một 
để xem thử có điều kiện đó trong ví dụ thấy cành hoa 


33. Xúc (phassa), thọ (vedana), tưởng (sañña), tư (cetana), nhất tâm (ekagata), 
danh mạng căn (/wvitindriya), và tác ý (manisikara). Bảy tâm sở này thuộc 
nhóm Bảy Biến Hành Tâm Sở (sabbacittasädhärana). 
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hay không. 


1. Điều Kiện Gốc Rễ (Hetu-paccayo — Bản Duyên). 
Không có. Điều kiện Gốc Rễ không có mặt vì đâu có 
các tâm sở bất thiện như tham (fobha), sân (dosa), 
Sỉ (moha) hay các trạng thái tâm thiện như vô tham 
(alobha), vô sân (adosa), vô sĩ (amoha) làm gốc rễ ở 
đầy. Thật vậy, tâm thấy hay nhãn thức là một trong 
các tâm kết quả (vipaka ciffa, dị thục tâm) không có 
các gốc rễ đó. Cho nên, tâm này cũng là một trong 18 
Vô Bản Tâm (aheftuka cifta). 


2. Điều Kiện Đối Tượng (Ãrammannaa-paccayo - Sở 
Duyên Duyên): Có. Có đối tượng là cành hoa trong 
trường hợp này. 

3.Điều Kiện Ưu Thế (Adhipafi-paccayo - Tầăng 
Thượng Duyên): Chưa có. Chỉ khi nào có sự ưa thích 
cành hoa sau khi thấy mới có điều kiện này. Vào lúc 
thấy, chỉ có tâm thấy hay nhãn thức (cakkhu-viñfiãina) 
thuần mà thôi chứ chưa có sự ham thích hay dính mắc 
vào cành hoa nên không có hoặc chưa có điều kiện ưu 
thế hay nổi bật (của đối tượng) ở đây. Cũng không có 
hoặc chưa có Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajäta- 
paccaya) giữa tâm thấy và tâm sở tham. Nếu có, điều 
kiện này chỉ xảy ra ở bảy tốc hành tâm /avana) trong 
tiến tình tâm (ciffa vífhi) liên quan đến sự thấy khi tâm 
sở tham đồng sanh khởi với các tốc hành tâm này chứ 
không phải với tâm thấy. 

4. Điêu Kiện Không Gián Đoạn (Ananfara-paccayo 
- Vô Gián Duyên): Không có / Có. Nếu chỉ xét tâm 
thấy không mà thôi, chúng ta có thể nói không có Điều 
Kiện Không Gián Đoạn. Tuy nhiên, nếu không chỉ xét 
riêng tâm thấy này một mình mà còn kể đến tâm trước 
đó phải biến mất để nhường chỗ cho tâm thấy sanh 
khởi hoặc sự đoạn diệt của tâm thấy để cho tâm kế 
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tiếp xảy ra thì chúng ta có Điều Kiện Không Gián Đoạn 
(Anantara-paccayo) ở đầy. 


5. Điêu Kiện Tiếp Cận (Samanantara-paccayo — 
Đẳng Vô Gián Duyên): Có. Một khi xét tâm thấy liên hệ 
với tâm ngay trước và tâm ngay sau nó, chúng ta cũng 
có luôn Điều Kiện Tiếp Cận (Samananftara-paccayo). 

6. Điều Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajäta-paccayo — 
Câu Sanh Duyên): Có. Tâm thấy hay nhãn thức và ít 
ra bảy biến hành tâm sở (như được chú thích ở trên) 
đồng sanh khởi với nhau nên có Điều Kiện Đồng Sanh 
Khởi (Sahajäta Paccayo) xảy ra. 


7. Điều Kiện Hỗ Tương (Añifiamafiña-paccayo— Hỗ 
Tương Duyên): Có. Tâm thấy và các tâm sở đồng sanh 
khởi với nó có thể ảnh hưởng lẫn nhau nên có Điều 
Kiện Hỗ Tương (Aññamañiña-paccayo) giữa chúng. 


8. Điều Kiện Hỗ Trợ hay Tùy Thuộc (Nissaya- 
DaCcayo — ~Y Chỉ Duyên): Có. Vì đối tượng cành hoa và 
nhãn căn là điều kiện hỗ trợ cho tâm thấy xảy ra nên 
có Điều Kiện Hỗ Trợ hay Tùy Thuộc (Nissaya Paccayo) 
ở đây. Thật ra, một khi có Điêu Kiện Đồng Sanh Khởi 
(Sahajata-paccayo) là có Điều Kiện Hỗ Trợ hay Tùy 
Thuộc (Nissaya-paccayo). 


9, Điều Kiện Hỗ Trợ Mạnh Mẽ (Upanissaya- 
paccayo - Thân Y Duyên): Có. Một khi có Điều Kiện 
Không Gián Đoạn (Anantara Paccayo) là có Điều Kiện 
Hỗ Trợ Mạnh Mẽ (Upanissaya-paccayo) vì Điều Kiện 
Hỗ Trợ Mạnh Mẽ có ba loại mà một trong ba loại này là 
Điều Kiện Không Gián Đoạn. 

10. Điều Kiện Tiền Sanh Khởi (Purejãäfa Paccayo — 
Tiền Sanh Duyên): Có. Hoa hồng và nhãn căn sanh 
khởi trước nhãn thức và làm điều kiện cho nhẵn thức 
sanh khởi nên có Điều Kiện Tiền Sanh Khởi (Purejata 
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Paccayo) ở đầy. 


11. Điêu Kiện Hậu Sanh Khởi (Pacchäjäta-paccayo — 
Hậu Sanh Duyên): Có. Khi tâm thấy hay nhãn thức và 
những tâm sở của nó đồng sanh khởi, chúng luôn luôn 
hỗ trợ cho bất cứ hiện tượng vật chất nào đang có mặt 
trong thân ngay lúc đó (chứ không phải đối tượng thấy 
bên ngoài). Hiện tượng vật chất trong thân này được 
tạo ra do một, hai, ba hoặc bốn nhân như tâm (ciffa), 
nghiệp (kamma), khí hậu (ufu), thực phẩm (ãahãra). Do 
đó, có Điều Kiện Hậu Sanh Khởi (Pacchãjãta-paccayo) 
trong trường hợp này. 

12.Điều Kiện Lặp Lại (Ãsevana-paccayo — Tập 
Hành Duyên): Không. Tâm thấy hay nhãn thức chỉ là 
một chập tâm xảy ra một lần để nhường chỗ cho chập 
tâm kế tiếp trong mỗi diễn trình của tâm (citta vĩfthi) 
nên không có Điều Kiện Lặp Lại (Ãsevana-paccayo) ở 
đây. 

13.Điều Kiện Nghiệp (Kamma-paccayo — Nghiệp 
Duyên): Có. Trong trường hợp này, trước hết có Điều 
Kiện Đồng Sanh Khởi (Sahajäta-paccayo) vì tâm thấy 
(cakkhu-vififiäna) và tâm sở chủ ý hay ý muốn (cefana, 
Tư) sanh khởi cùng lúc với nhau. Ý muốn đồng sanh 
khởi với tâm thấy là Nghiệp Đồng Thời (Saha/afa 
Kamma) tức là loại nghiệp không có tiềm năng sanh ra 
quả. Do đó, có Điều Kiện Nghiệp (Kamma-paccaya) ở 
đây. 

14.Điêu Kiện Quả (Vipaka Paccayo — Dị Thục 
Duyên): Có. Tâm thấy hay nhãn thức (cakkhu-vifiñana) 
là tâm kết quả (tâm dị thục, vipäka citfa) của nghiệp 
quá khứ. Khi có tâm kết quả thì có Điều Kiện Quả 
(Vipäka-paccayo). Nếu tâm thấy là yếu tố điều kiện, 
các tâm sở là yếu tố chịu điều kiện; hay nếu một tâm 
sở của nó là yếu tố điều kiện, tâm thấy và các tâm sở 
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còn lại là yếu tố chịu điều kiện trong điều kiện quả. 
Nói một cách khác, tâm thấy và các tâm sở đồng sanh 
khởi với nó làm điều kiện hỗ tương cho nhau trong 
điều kiện quả này. Cho nên, có Điều Kiện Quả khi thấy 
cành hoa. 


Sư muốn nhắc lại ở đây để quý vị nhớ và hiểu rõ 
thêm về nghiệp. Tâm thấy ở đây là tâm kết quả của 
nghiệp trong quá khứ. Hay nói một cách chính xác 
hơn, tâm thấy là kết quả của tâm sở ý muốn (Tư, 
cefana) cùng sanh khởi với tâm bất thiện (akusala 
ciffta) trong quá khứ chứ không phải tâm sở ý muốn 
(cetana, Tư) cùng sanh khởi với tâm thấy (nhãn thức, 
cakkhu-viñfñana) ở đây. Lý do là ý muốn (cefana, Tư) 
sanh khởi đồng thời với tâm thấy (cakkhu-viñfñana) 
trong trường hợp thấy cành hoa chỉ là Nghiệp Đồng 
Thời (Sahajata Kamma) không có khả năng trổ quả 
(như vừa giải thích ở trên trong Điều Kiện Nghiệp). 
Điều Kiện Quả (Vipäka-paccaya) ở đây chỉ cho tâm kết 
quả (vipãka cifta) và những tâm sở (cefasika)` đồng 
sanh khởi với nó là kết quả của nghiệp trong quá khứ. 


15.Điêu Kiện Dinh Dưỡng (Ahära-paccayo — Thực 
Duyên): Có. Điều kiện này có mặt ở đây vì có tâm 
vương (cifa) và hai tâm sở xúc (phassa) và ý muốn 
(cetanã, Tư). Ba yếu tố này đều có thể làm Điều Kiện 
Dinh Dưỡng (ÃÄhãra Paccayo) cho các hiện tượng tâm 
cùng có mặt với chúng. Nếu một trong ba yếu tố là 
Điều Kiện Dinh Dưỡng (Ahãra-paccayo), hai yếu tố còn 
lại và những tâm sở khác cùng sanh khởi chịu điều kiện 
của yếu này. 

16. Điều Kiện Căn (Indriya-paccayo ~ Căn Duyên): 
Có. Lý do là có mầm sống cho tâm hay danh mạng 
căn (jwifindriya), tâm vương (manindriya), và càm thọ 
(vedanä) làm Điều Kiện Căn (indriya-paccayo) trong 
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trường hợp này. 

17.Điều Kiện Thiền (Jhãna-paccayo — Thiên 
Duyên): Không. Điều Kiện Thiền không có mặt đối với 
18 vô bản tâm trong đó có năm cặp tâm liên hệ đến 
năm giác quan (dvipañca-viñfñiãia) và tám vô bản tâm 
khác. Lý do là không có tâm sở tầm (viakka) như là 
một thiền chi sanh khởi cùng với tâm thấy nên không 
thể có Điều Kiện Thiền (Jhãna-paccayo). Ngoài ra, các 
tâm sở cảm thọ (vedan8) và nhất tâm (ekaggatã) quá 
yếu để có thể trở thành các thiền chi cho Điều Kiện 
Thiền (Uhãna-paccaya) có mặt. 


18. Điều Kiện Đạo (Magga-paccayo —- Đạo Duyên): 
Không. Mặc dầu có đạo chi như nhất tâm (ekagatä) 
sanh khởi đồng thời với tâm thấy nhưng Điều Kiện Đạo 
(Magga-paccaya) không có mặt. Để có Điều Kiện Đạo, 
tâm phải có các gốc rễ làm điều kiện. Vì thế, Điều 
Kiện Đạo (Magga-paccayo) không thể có đối với 18 vô 
bản tâm trong đó có tâm thấy hay nhãn thức (cakkhu- 
viffiana). 

19.Điều Kiện Tương Ưng (Sampayufta-paccayo 
- Tương Ưng Duyên): Có. Điều Kiện Tương Ưng 
(Sampayufta-paccayo) hiện diện vì tâm thấy và các 
tâm sở có cùng căn, cùng đối tượng, đồng sanh khởi, 
và đồng hoại diệt với nhau. 

20.Điêu Kiện Không Tương Ưng (Vippayufta- 
paccayo — Bất Tương Ưng Duyên): Không. Mặc dầu 
đối tượng cành hoa thuộc về vật chất nhưng vì không 
có sự nghỉ ngờ về cành hoa nên không có Điều Kiện 
Không Tương Ưng (Vippayuffa-paccaya). 

21. Điều Kiện Có Mặt (Affhi-paccayo —- Hữu Duyên): 
Có. Cả hai đối tượng là cành hoa và tâm thấy đồng 
thời có mặt ngay lúc tâm thấy sanh khởi. Do đó, Điều 
Kiện Có Mặt (Afhi-paccayo) hiện hữu. 
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22.Điều Kiện Vắng Mặt (Naffhi-paccayo — Vô Hữu 
Duyên): Không và Có. "Không” khi tâm thấy đang 
hiện hữu và "*Có” khi nó không còn hiện hữu. 

23.Điều Kiện Biến Mất (Vigata-paccayo - Ly Khứ 
Duyên): Không và có giống như trường hợp Điều Kiện 
Vẳng Mặt (Naffhi-paccayo). Có Điều Kiện Biến Mất 
(Vigata-paccayo) khi tâm thấy hoại diệt để nhường chỗ 
cho tâm kế tiếp. Hay nói cách khác, Điều Kiện Biến 
Mất (Vigafa-paccayo) có mặt khi có Điều Kiện Vắng 
Mặt (Naffhi-paccayo). 

24. Điều Kiện Không Biến Mất (Avigafa-paccayo. — 
Vô Ly Khứ Duyên): Có. Điều kiện này giống như Điều 
Kiện Có Mặt (Afthi-paccayo). Do đó, khi có Điều Kiện 
Có Mặt (Affhi-paccayo) là có Điều Kiện Không Biến Mất 
(Avigata-paccayo). 
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Kết Luận 


Những gì Sư muốn chia sẻ cho quý vị là chúng ta 
có thể có được nhiều sự hiểu biết qua một ví dụ cụ 
thể như trên. Trong cuộc sống, mỗi ngày chúng ta 
gặp quá nhiều thứ nên không nghĩ chúng là những 
kinh nghiệm phức tạp. Chúng ta thấy một đối tượng 
và nghĩ chỉ có vậy thôi. Điều này rất thông thường. 
Tuy nhiên, nếu áp dụng một ít kiến thức về Các Điều 
Kiện Tương Quan (Paffhana) vào trường hợp đang xảy 
ra, chúng ta sẽ thấy thật là phức tạp đối với một kinh 
nghiệm dường như rất đơn giản như vậy. 


Đối với mỗi kinh nghiệm, chúng ta thấy có ít nhất là 
bốn điều kiện (căn, đối tượng, tâm, tâm sở) như trong 
ví dụ thấy cành hoa ở trên. Bốn điều kiện này liên hệ 
với nhau theo nhiều cách chứ không phải chỉ một hay 
hai cách mà thôi. Vì thế, mà chúng ta có thể liên tưởng 
đến trí tuệ vô cùng của Đức Phật. Nếu chúng ta có thể 
hiểu được nhiều như vậy dựa vào một ít kiến thức về 
Phật Pháp Căn Bản, thử hỏi trí tuệ của Đức Phật bao 
la đến mức nào. 


Một điều làm cho chúng ta hết lòng thành tín và 
kính trọng Đức Phật là hiểu được Giáo Pháp của Ngài. 
Càng hiểu biết nhiều về Phật Pháp, chúng ta càng kính 
ngưỡng Đức Phật cũng như trí tuệ mênh mông của 
Ngài. Khi sự kính phục trí tuệ của Đức Phật trong 
chúng ta tăng lên, chúng ta trở nên khiêm nhượng 
nhiều hơn vì nhận rõ ra răng so với trí tuệ toàn giác 
của Đức Phật, kiến thức của chúng ta chỉ là một hạt bụi 
trong không gian bao la mà thôi. Cho nên, càng học 
Phật Pháp, chúng ta càng khiêm cung. 


Một khi đã có lòng tôn kính Đức Phật, cảm kích 
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đối với trí tuệ bất tận của Ngài, chúng ta sẽ có đức tin 
vào Đức Phật một cách mạnh mẽ, vững chắc hầu như 
không thể nào lay chuyển được. Sở dĩ Sư chỉ nói "hầu 
như” là vì khi vân còn là một phàm nhân thì đức tin 
vào Ngài vẫn còn có thể bị jJay chuyển. Tuy nhiên, khi 
đã có hiểu biết thâm sâu vê Giáo Pháp như quý vị rồi, 

Sư nghĩ rất khó mà lung lạc niềm tin của quý vị đối với 
Đức Phật được. 


Chính nhờ hiểu biết Phật Pháp mà chúng ta càng 
ngưỡng mộ tâm đại bị (mahã-karunä) của Đức Phật. 
Ngay sau khi thành đạt chánh trí và chứng ngộ Niết 
Bàn, Ngài không cần phải làm gì nữa và nếu muốn chỉ 
an hưởng quả vị giác ngộ mà thôi. Tuy nhiên, Ngài đã 
không làm như vậy. Trái lại, Ngài đã hết lòng: truyền 
bá Giáo Pháp vi diệu mà Ngài đã thân chứng vì lợi ích 
lớn lao cho chúng sanh bất chấp mọi khó khăn. Ngay 
cả trước khi sắp nhập diệt, Ngài cũng dặn dò môn đệ 
tiếp tục gìn giữ và lưu truyền Giáo Pháp cho các thế 
hệ mai sau. Nhờ vậy, Giáo Pháp còn được truyền đến 
ngày hôm nay. 


Hơn ai hết chúng ta ý thức được tâm quan trọng 
của việc truyền bá Giáo Pháp từ thế hệ này sang thế hệ 
khác. Nhờ truyền thống này, chúng ta hôm nay có được 
kiến thức về Các Điêu Kiện Tương Quan (Patthäna). 
Chúng ta có thể áp dụng sự hiểu biết vào kinh nghiệm 
hàng ngày trong đời sống. Nếu áp dụng các điều kiện 
này vào sự thấy, nghe... để xem thử có bao nhiêu điều 
kiện tương quan liên quan đến kinh nghiệm của mình, 
quý vị sẽ học hỏi được rất nhiều. 

Do đó, chúng ta quả có nhiều phước báu mới trở 
thành đệ tử của Đức Phật. Ngài là một bậc đã kinh qua 
vô số kiếp trong vòng sinh tử luân hồi (sarhsära), chịu 
đựng nhiều khổ ải, tự mình tu tập và giác ngộ thành 
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Phật Chánh Đẳng Chánh Giác (Sammä-sambuddha) 
với trí tuệ toàn giác. Rồi Ngài truyền dạy Giáo Pháp mà 
Ngài đã tự thân kinh nghiệm lại cho chúng sanh để tu 
tập thoát khỏi khổ đau của vòng sinh tử luân hồi như 
Ngài. 


Những gì Sư dạy quý vị cho đến bây giờ chỉ là một 
chút hương vị giáo pháp về Các Điều Kiện Tương Quan 
(Patthana). Sự trình bày của Sư chưa phải là một sự 
giải thích đầy đủ về các điều kiện này. Tuy nhiên, 
khi quyết định giảng, Sư có ý muốn giúp quý vị làm 
quen với chuyên đề này để thấy được tầm quan trọng 
của nó. Sư cũng muốn quý vị áp dụng Các Điều Kiện 
Tương Quan (Paffhãna) vào đời sống hàng ngày vì 
chúng cũng liên hệ đến cả thế giới bên trong và thế 
giới bên ngoài quý vị. Mục đích của Sư là muốn cho 
quý vị có sự hiểu biết sâu sắc hơn về những gì đang 
xảy ra nơi tâm tư của mình. 


Sư không kỳ vọng quý vị hiểu hết những gì Sư 
giảng. Tuy nhiên, nếu Sư làm trỗi dậy được ước muốn 
tìm học Giáo Pháp thêm nữa hay sự khao khát tìm hiểu 
Các Điêu Kiện Tương Quan (Pa(ffhana) một cách chỉ 
tiết và đây đủ hơn, Sư nghĩ Sư đã hoàn thành nhiệm 
vụ của mình và Sư đã thành công. Do đó, Sư rất 
sung sướng đã giảng dạy Các Điều Kiện Tương Quan 
(Paffhana) cho quý vị. Sư hy vọng quý vị tự tìm hiểu 
thêm về các điều kiện này trong: những ngày sắp tới để 
chúng ta có thể sẵn sàng học về Pháp Duyên Sinh hay 
Mười Hai Nhân Duyên (Paficca-samupäda). Sư yêu 
cầu quý vị ôn lại những gì quý vị học trong khóa học 
"Người Phật Tử Am Hiểu Giáo Pháp Căn Bản” này để 
sẵn sàng tiến tới một giai đoạn khác của Người Phật Tử 
Am Hiểu Giáo Pháp. 


Quý vị may mắn có được cơ hội tốt hiểu được những 
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lời Phật dạy một cách sâu sắc hơn. Kiến thức Phật Pháp 
của quý vị bây giờ không còn là những hiểu biết hời hợt 
như trước đây nữa. Quý vị đã xuyên qua được bê mặt 
và càng ngày càng đi sâu vào Phật Pháp không những 
bằng sự phát triển kiến thức về Chánh Pháp mà còn 
bằng chính sự vun bôi tâm linh qua sự thực tập thiền 
Minh Sát Niệm Xứ của chính quý vị. Sư mong quý vị 
hoàn mãn được sự học hỏi Giáo Pháp và thiền tập của 
chính mình. 


Sadhu! Sãdhu! Sãdhul 
Nam Mô Bổn Sư Thích Ca Mâu Ni Phật 
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Hồi Hướng Công Đức 


Nguyện cho tất cả chúng sinh 
Cùng chia trọn vẹn phước lành hôm nay 
Nguyện cho tất cả từ đây 
Luôn luôn an lạc duyên may mọi miên 
Nguyện cho chư vị Long, Thiên 
Trên trời dưới đất oai thiêng phép mầu 
Cùng chia công đức dày sâu 
Hộ trì chánh pháp bên lâu muôn đời. 
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